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प्रकाशकीय 


भारत कौ राजभाषाके रूप में हिन्दी कौ प्रतिष्ठा के पर्चात्‌ यद्यपि इस देरा 
के प्रत्येक जन पर उसको समृद्धि का दायित्व है, किन्तु इससे हिन्दी भाषा-भाषी क्षेत्रों 
के विशेष उत्तरदायित्व मे किसी प्रकार की कमी नहीं आती । हमें संविधान में 
निर्धारित अवधि के भीतर हिन्दीको न केवल सभीराज-कार्यो में व्यवहूत करना 
टै, उसे उच्चतम रशिक्षाके किए भी परिपुष्ट बनाना है । इसके किए अपेक्षा 
है कि हिन्दी मे वाङ्मय के सभी अवयवो पर प्रमाणित ग्रन्थ हों ओर यदि कोई 
व्यवित केवल हिन्दी के माध्यम से ज्ञानाजंन करना चाहे तो उसका माम अवरुद्ध 
न रह जाय । 


इसी भावना से प्रेरित होकर उत्तर प्रदे शासन ने अपने दिक्ना-विभाग के 
अन्तगंत साहित्य को प्रोत्साहन देने ओर हिन्दी के ग्रन्थों के प्रणयन की एक योजनां 
परिचालितकौ है। रिक्षा-विभाग की अवधानता में एक हिन्दी-परामदौ-समिति 
की स्थापना की गयी है । यह समिति विगत वर्षो में हिन्दी के ग्रन्थों को पुरस्कृत 
करके सादित्यकारो का उत्साह बढाती रही है ओर अब इसने पुस्तक प्रणयन का 
कायं आरम्भ किया हे। 


समिति ने वाङ्मय के सभी अंगों के सम्बन्ध मे पुस्तकों का लेखन ओौर प्रकारन 
कायं अपने हाथमे ल्या है। इसके लिए एक पंच-वर्षीय योजना बनायी गयी 
है जिसके अनुसार ५ वर्षो मे ३०० पुस्तकों का प्रकाशन होगा । इस योजना के 
अन्तर्गत प्रायः वे सब विषय ले लिये गये हँ जिन पर संसार के किसी भी उन्नतिदीक 
वाहित्य में ग्रन्थ प्राप्त हैँ । इस बात का प्रयत्न किया जा रहा है कि इनमे से 
प्राथमिकता उसी विषय अथवा उन विषय में दी जाय जिनकी हिन्दी मे नितान्त 


कमी हं । 








प्रदेरीय सरकार दारा प्रकाडन का कार्यं आरभ्भ करने का यह्‌ आशय नहीं टै 
कि व्यवसायके कू्पमें यह्‌ कायं हाथमे लिया गया ह । हम केवर एसे ही ग्रन्थ 
प्रकारित करना चाहते हुं जिनका प्रकाशन कतिपय कारणों से अन्य स्थानों से नहीं 
टो पाता । हमारा विश्वास है कि इस प्रयास को सभी क्षेत्रों से सहायता प्राप्त होगी 
ओर भारती के भंडार को परिपूर्णं करने मे उत्तर प्रदेश का शासन भी किचित्‌ 


योगदान देने मे समथं होगा । 





भगवतीशरण सिह | 
सचिव 
हिन्दी-समिति 


अआ्रारुख 


अनन्तगुणसम्पन्चमखण्डं चिन्मयं शिवम्‌ । 
जयदेवाख्यजनक ध्यात्वा सुगाञ्च मातरम्‌ ।\१।। 
ज्ञाननिष्ठं परं नत्वा गोपौनाथगुरं सदा । 
उमेशस्तनुते श्रेयो भारतीयं हि दशनम्‌ ।२।। 


दशोनशास्त्र बहुत ही कठिन विषय है । इसी मे मारतवषे कौ मानसिक निधि 
सुरक्षित है। अनादिकाल से ज्ञानियों ने इस निधिको खोज कौ टै ओर समय-समय 
पर॒ सुन्दर तथा बहुमूल्य रत्नों को इससे निकाल कर भारतवषे का गौरव बढाया दै । 
आज भी समस्त संसार मं इसी बहुमूल्य दशेनशास्त्र कौ विचारधारा ही के च्िषए 
भारतवषं का मस्तक ऊंचादटे। 


पठने के समयसे ही मेरे मन में दशेनशास्त्र को शुद्ध भारतीय दृष्टिकिणसे 
अध्ययन करने कौ तथा वैज्ञानिक दुष्टि से मनन करने की उत्कट अभिलाषा थी । 
पूज्य पितुचरण महामहोपाध्याय पण्डित जयदेवमिश्र तथा गुरुवर महामहोपाध्याय 
डाक्टर श्रीगोपीनाथकविराज जी के उपदेश एवं आशीर्वाद से वह अभिलाषा पूणं 
टई । संस्कृत-भाषा में लिखि हुए दरेनशास्तर के आकर म्रन्थों के आधार पर विशुद्ध 
भारतीय-दाशेनिक भावना के अनुसार किसी भी भाषा मे लिखे हुए उत्तम ग्रन्थ को 
न देखकर मन मे खेद था, अतएव इस प्रकार के एक ग्रन्थ को चिखने कौ बहुत दिनों 
से उत्कट इच्छा थी । उत्तर-प्रदेश-गासन द्वारा अ{योजित "हिन्दी-प्रकाशन-योजना' 
के अधिकारियों की कृपा से आज वह इच्छा काये-रूप मं परिणत हुई । इससे मभ 
बहुत सन्तोष है । इसके किए मँ उन अधिकारियों के प्रति अत्यन्त कृतज्ञ हूं । 

भारतीय दर्शन के तत्त्व बहुत गृढ हँ । जिस प्रकार “जीवन' को समभनेके 
लिए उसके सभी अंगों का व्यष्टि, समष्टि एवं समन्वय रूप मे (8$111€116211४) 
ज्ञान प्राप्त करना आवदइ्यक होता ह, उसी प्रकार भारतीय दशेनों को व्यष्टि 
तथा समष्टि एवं समन्वय रूप में समभना नितान्त आवश्यक हे । इनके अन्‌भवों 





८ भारतीय ददान 


| को पृथक्‌-पृथक्‌ ट्‌ कड़-टुकडें कर देने मे "आत्मा! का पूर्णजान प्राप्त नहीं हो सकता 
ओर न तो इसमें कोई आनन्द ही मिल सकता ह । अतएव सभी दर्शनों को 
व्यष्टि तथा समष्टि एवं समन्वय रूप में अध्ययन करना आवश्यक ह । 

उपयुवत कायं को सम्पादन करने के किए संद्रान्तिक रूपमे कृ बातों को 
प्रारम्भिक अवस्था मे जिज्ञासु को स्वीकार करटेना आवश्यक हं । पूणेज्ञान प्राप्त 
होने पर इन संद्धान्तिक प्रतिज्ा-वाव्यों (]01€111158685) का समाधान स्वयं हो 
जाता ह-- 





(१) वट-बीज-न्याय को तरह संसार ओर कमं की गति में अनादि 
सम्बन्ध हं । ये दोनों स्वयं अनादि हँ । 

(२) कर्मके विनाएकक्षणके लिए भी कोई नहीं रह सकता । 

(३) कमं करने वाले को कायिक, वाचिक तथा मानसिक प्रत्येक अपने कमं 
का, किसी न किसी रूपम, भोग करना ही पडता हं। इन भोगों 
के किए एक या अनक जन्म ठेने पडते हं । 

(४) जीवन" तथा दशंन' इन दोनों का चरम लक्ष्य एक हीह । उस 
परम तत्त्व की प्राप्ति के लिए "दशन" संद्धान्तिकि तथा “जीवनः 
व्यावहारिक रूप हं । दोनों में परस्पर एक घनिष्ठं सम्बन्ध है, 
जिसके समभने से आनन्द प्राप्त होता है । 

(५) कारणः के विनाछोी से छोटी भी घटना नहीं होती । हाँ, कारण 
का जान सबको सदान होना स्वाभाविक हे । 


(६) 'आप्तवचन' या आगमः' को आधाररूप में विचार के लिए मान 
लेना चाहिए । 


इस पुस्तक मं भारतीय दर्शन की निम्नलिखित विदोषताएं दिखायी गयी है-- 


(१) इस प्रथ के सभी अंश द्लनशास्त्र के संस्कृतभाषा मं लिखे हए आकर 
ग्रन्थों के आधार पर लिखे गयं हँ । 


(२) भारतीय दशेनों मे परस्पर कहीं भी विरोध नहीं है । सभी दनो में 


समन्वय अर्थात्‌ सामञ्जस्य है। एक ही सूत्र मं सब दरशन बधे हृए हैँ । 
ज्ञान के तथा बाह्य-जगत्‌ के क्रमिक विकास के साथ-साथ दशेनडास्त्र 





(५) 


(६) 


<~ 


आमुख # 


का भी विकास हआ है। उस विकास के क्रम को दानिक विचारों 
के द्वारा इस ग्रन्थ में दिखाने का प्रयत्न किया गया है । 


भारतीय जीवन तथा भारतीय दशन में सर्वथा एेक्य है--एक व्याव- 
हारिक रहै, दसरा संद्धान्तिक है। 


सभी दशन एक ही उदेश्य से, अर्थात्‌ दुःख की चरम निवृत्ति या परमा- 
नन्द की प्राप्ति के लिए, प्रवृत्त होते हँ, अतएव एक ही मागं के सभी 
पथिक हें । 

प्रत्येक दशन इसी दशंन-मागं का एक-एक विश्वाम-स्थान है । प्रत्येक 
विश्राम-स्थान से स्वतन्त्ररूप मे परमतत्त्व की खोज की गयी है । 
अतएव एक दशन दूसरे दशन से भिन्न भी दहै । दृष्टिकोण के भेद से 
परस्पर भेद होना स्वाभाविक है, किन्तु परस्पर इनमें वैमनस्य नहीं है । 
सोपान की परम्परामे एक आगे हे, ओौर एक पीके । भेद तो स्थूल 
द्ष्टिवालोहीकेचल्एिदै, 


बहत से लोगों को धारणा है कि भारतीय .दशन के केवल छः विभाग 
ह, इसीलिए दोनो कौ संख्या के विचार के समय मे षड्दश्ञंन" शाब्द का 
प्रयोग किया जाता है । परन्तु यह धारणा निर्मल है । ये छः दरोन कौन 
से ह इसमें विद्वानों का एक मत नहीं है । प्राचीन काल ही से विद्रानों 
ते दरशेन कौ छः से कहीं अधिक संख्या का भी पूणं विचार किया है ओर 
कहीं छः से कम संख्या भी विद्वानों ने स्वीकार किया है । वस्तुतः चरम 
लक्ष्य को ध्यान मे रखकर मूढतम अवस्था से आरम्भ कर, ज्ञान के 
विकास के क्रम के अनुसार विचार करने से, यह स्पष्ट मालूम होगा कि 
दशनो की संख्या सीमित नहीं है, ओर नहो ही सकती है । लक्ष्य की 
प्राप्ति के किए प्रत्येक सर्वागपूणं विचारधारा ही एक 'दडेन' है जो 
अपने-अपने विश्राम-स्थान मे सवथा एक दूसरे से भिन्न है । 


म्‌द्द्ष्टि वाले स्थूरतम भौतिक-सिद्धान्तो को मानने वाले जिज्ञासु 
को, स्थुल-जगत्‌ के तत्त्वों के संवध मे दाशेनिक-विचार आरम्भ कर, 
चिन्मय-जगत्‌ मे पहुंचकर, स्थूल-जगत्‌ मे जो जड़ था उसे भी सृक्ष्म- 
जगत्‌ मे चेतन देखकर, भारतीय दशन की पूणता का स्पष्ट परिचय 
मिता है । सवं खल्विदं ब्रह्म", एकमेवाद्वितीयं नेह नानास्ति किञ्चन, 








१० भारतीय दशेन 


इन श्रुतिवाक्यों का साक्षात्‌ अनुभव इन दशनो के अघ्ययनस होतादहै। 
यही पूर्णता या अखण्डत्व तथा साशरस्य अद्रंतवाद का स्वरूप टै। 

(८) भारतीय दाशंनिक तत्त्वों को विकसित करनं मे सभी दशन प्रयत्नशील 
हैँ । अपने-अपने स्थान से तत्वों का विचार सव ने किया है । अपनं 
विचारों को अपने स्थान मं सुदृढ रखने के लिए तथा जिजासु को अपनं 
तत्त्वों का विशुद्ध परिचय देने के लिए, दशनं मं परस्पर खण्डन-मण्डन 
देख पडता है, न कि किसी द्रेष-वुद्धि से । अतएव प्रत्येक दशन के 
दुष्टिकोण को ध्यान में रखकर ही उसका अध्ययन करना उचित टै। 
अध्ययन के समयमे एक ही दाशेनिक विचारधारा पर ध्यान रखना 
आवद्यक टै, अन्यथा दृष्टि के विक्षिप्त हो जाने पर कोद भी दशेन 
समम में नहीं आयगा । 

(९) आजकल आरम्भ दही से तुलनात्मक अध्ययन की परिपाटी चल पडी 
है । इसके सम्बन्ध मे मेरा निवेदन है कि तुलनात्मक अध्ययन के 
किए सवसे प्रथम आवश्यक है कि जिनसे जिनकी तुना को जाती 
है, उनके सिद्धान्तो को स्वतन्त्र एवं विशुद्ध स्वरूप में पुयक-पृथक्‌ जान 
ठेना चाहिए जिससे तुलना करने के समय मे किसी के मत को 
स्पष्ट करने में पहले भ्रान्ति न हो जाय । इसलिए मैने इस म्रन्थ 

मं प्रत्येक दशन के विशुद्धरूप को स्पष्ट करने का ही केवल प्रयत्न 
कियादहै। प्रत्येक परिच्छेद के आदि ओर अंत मे प्रत्येक दशेनमें 
परस्पर सम्बन्ध दिखाने के किए कहीं-कहीं साधारण रूप से तुलनात्मक 
विच।(र भी किया गया है, किन्तु वास्तविक तुलना पणरूप से पडचात्‌ 
को जायगी। अभीतो प्रत्येक दशन के दृष्टिकोण को लोग अच्छी तरह 
समभे, इस विचारसे ही यह ग्रन्थ चिखागयादहे। 

आत्मा को देखने का प्रयत्न करते हए ऋषियों ने अपने भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण 

से भिन्न-भिन्न समय में उपासना कै द्वारा प्राप्त अपने-अपने अनुभवो को नियमबद्ध 
किये । उन अनुभवो को उनके विषय के अनुसार संकलित कर ओर उन्हं भिच्न- 
भिन्न नाम देकर, आचार्यो ने भिन्न-भिच्न. दशनो को प्रवतित किये । इन दर्शनों की 
संख्या अनियत है ओर अनन्त हो सकती है । 


अत्मा तथा उसके गुणों" के मिक विकास के अनुसार रमबद्ध एक शुडखला 
मे, गोपुच्छाकार सूत्रेवद्ध 'जपमाला' के समान, उन विकसित कूपो को, गाथ कर, 








त क कक 


आमुख ११ 


क 


इस प्रन्थ मं रखने का प्रयत्न किथा गया हँ । जिज्ञासुओं को “आत्मदशन' की खोज 
मे, जो उनका परम ध्येय ह, इस प्रणाली से अग्रसर होने मेँ सौकर्यं प्राप्त होगा ओर 
उत्साह बद़गा । 


ददनों को इस सोपान-परम्परा मे संकलित देखकर जिज्ञासु को यह कभी नहीं 
समभ टेना उचित है कि इसी सोपान-परम्परा में इन दर्शनों की असिन्यव्ति हई 
दै । आत्मदशेन' के कमिक विकसित रूप को ध्यान मे रखकर लक्ष्य तक पहने 
के लिए जिज्ञासु के सौकयं के किए ही, दोनों को इस सोपान-परम्परा मे यहाँ रखने 
का प्रयत्न कियागया है । 


उ { प 
दरशनास्तर बहुत व्यापक ओर गम्भीर विषय है । इसको समभने तथा 
दूसरों को लिखकर समाने के लिए पर्याप्त साधन ओौर समय की अपेक्षा होती है । 
इसकिए यह ग्रन्थ अनेक अंशो मे अपूणं है । इसके लिए हम क्षमाप्रार्थी हँ | 


गुरुजनों के अनुग्रह से जो कुछ ज्ञान प्राप्त हृ है उसके आधार पर दार्यनिक 
तत्त्वों के विचार करने मं मने कहीं कहीं निष्पक्च दुष्ट तथा विशुद्ध हदय से दाशेनिकों 
के विचारों की समालोचना की है, कुछ अभिनव बातों की भी खोज की है जिन्ह 
हमने तथ्य समभा ह । विद्रानों से विनीत प्रार्थना है कि आवेदा मे आकर प्राचीन 
परस्परा को ही एकमात्र मापदण्ड समभ कर मेरे प्रयत्न को तिरस्कृत न करें । 
स्वस्थचित्त से, तत्त्वेकमात्रदष्टि से, विचार करें, तथापि यदि दोष हो, तो मृभपर 
अनुग्रह कर सूचित करें । दोष होना मनुष्य के कृति मे तो स्वाभाविक ही है। 


अन्त में मं टेकनिकल प्रेस प्रयाग के श्रीसतीशचन्द्र एवं अन्य सहायकों के 
प्रति अपनी कृतज्ञता प्रकट करना नहीं भूर सकता, जिनके अथक प्रयत्नत से ही 
यह ग्रन्थ इस रूप म प्रकाशित हो सकाहं । 


इति शम्‌ 


'तीरभक्तिः उमेशमिश्च 
प्रयाग 
सं० २०१४ वि० 
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भारतीय ददन का स्वरूप ¢ 
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महिमा, ७४; मुक्ति कौ अवस्था, ७५- उचित ओौर अनुचित कमं, ७५; 
परागति, ७५; अपरागति, ७५; परागति के भेद, ७६; जीवन्मुक्ति, ७६; 
पदार्थौ का विचार, ७६; तीन प्रकार के तत्त्व, ७६; अपरा प्रकृति, ७७; 
परा प्रकृति, ७७; जीव ओर भगवान्‌ में भेद, ७७; माया" भगवान्‌ की 
शवित है, ७८; दिव्यरूप, ७९; अवतार का उदेश्य, ७९; अवतार के लिए 
दो वस्तुओं की आवश्यकता, ७९; भगवान्‌ के कमं करने का लक्ष्य, ८०; 
भगवान्‌ के कमं, ८०; गीता का. अटेत-तत्त्व, ८०; वासुदेव-तत्त्व, ८०; 
वर्णाश्रमधर्म, ८१; गीता वेष्णवों का आगम, ८१ । 


चतुथं परिच्छेद 
चार्व¶कि-दरान ८२ 


उपक्रम, ८२; रुचि के अनुसार आत्मा का ज्ञान, ८२; ज्ञान मे परिवतन, ८२; 
अतिस्थूल-द्ष्टि, ८३; मत के प्रवतंक, ८३; चार्वाक मत का आरम्भ, ८३; 


१६ भारतीय दहोन 


प्राचीन रूप, ८३; कालवाद, ८४; स्वभाववाद, €; स्वभावः कौ व्यापकता, 
८४; नियतिवाद, ८५; यदुच्छावाद, ८५; रामायण ओर महाभारत मं 
भौतिकवाद, ८५; साहित्य, ८६--वृहस्पति के सूत्र, ८६; तत्त्वों का विचारः 
८७--प्रमेय-विचार, ८७; आवरण का अभाव--आकाश', ८८ ; प्रमाण, 
८८; प्रत्यक्ष के मेद, ८८; मतखण्डन का अभिप्राय, ८८; प्रत्यक्ष-प्रमाण, 
८९; प्रमाणो का आधार, ८९; उत्पत्ति को प्रक्रिया, ८९--खष्टा या ईङवर, 
८९; संयोग तथा समवाय, ९०; चं तन्य ओर जीवन कौ उत्पत्ति, ९०; 
संस्कार के द्वारा स्मृति, ९०; आचार-विचार, ९०; नास्तिक, ९०; स्वगं 
ओर नरक, ९१; जीवनसुख, ९१; आत्मा का विचार, ९१-आत्मा 
की खोज, ९२; आत्मा का स्वल्प, ९२; अगम, तक तथा अनुभव, 
९२; धन ही आत्मा, ९२; पृत्र ही आत्मा, ९३; देहात्मवाद, ९३; 
इन्दरियात्मवाद, ९३; प्राणात्मवाद, ९४; आत्ममनोवाद, ९४; आलो- 
चन, ९५ । 


पश्चम परिच्छेद 
जैन-दरान ९७ 


॥ 7 


ज्ञान के विकास में जंन-दरशंन का स्थान, ९७; आस्तिकं दशेनों कं साथ 
सादुद्य, ९८; जेन-सिद्धान्त के प्रवर्तक, ९८ महावीर से पूवं का समय, 
९८; आचाये-परम्परा, ९८; महावीर, ९९; महावीर के उपदेश, ९९; पाच 
व्रत, ९९; गृण-स्थान, १००; तीर्थकर, १०१; गणधर, १०२; महावीर की 
शिष्य-परम्परा, १०२; उवेताम्बर ओर दिगम्बर, १०२; उवेताम्बर तथा 
दिगम्बर जनों में परस्पर भेद, १०२; साहित्य, १०४- रवेताम्बर-सम्प्रदाय 
के आगम, १०५; पुव्व, १०५; उपांग, १०५; प्रकौणं, १०५; छदसूत्र, 
१०५; मूलसूत्र, १०५; चूलिकसूत्र, १०५; दाहेनिक तथा उनके ग्रन्थ, 
१०५--रवेताम्बर-सम्प्रदाय के आचार्यं, १०५; भद्रबाहु (प्रथम), १०५; 
उमास्वाती, १०६; कुन्दङ्न्दाचा्यं, १०६; सिद्धसेनदिवाकर, १०६; सिद्ध 
सेनगणि, १०६; हरिभद्रसूरि, १०६; मलि्ल्षिणसूरि, १०६; मरुधारि राज- 
शेखरसूरि, १०७; दिगम्बर-सम्प्रदाय के आचाय, १०७--ज्ञानचन्द्र, १०७; 
गुणरत्नसूरि, १०७; यशोविजयगणि, १०७; कुन्दकुन्दाचाय, समन्तभद्र, 
अकलकदेव, विद्यानन्द, माणिक्यनन्दिन्‌, प्रभाचन्द्र, अमृतचन्द्रसूरि, देवसेन | 





` विषय-सुची १७ 


भटरारक, कघुसमन्तभद्र, अनन्तवीर्यं, नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्ती, भ्रृतसागरगणि, 

धमंभूषण, यशोविजयसूरि, १०७; तत्त्वों का विचार, १०७--जीवतत्तव, 

१०८; जीव का स्वरूप, १०८; जीव के गुण, १०८; प्रतिक्षण परिणाम, 

१०९; पर्याय, ११०; अनेकान्तवाद, ११०; जीव के भेद, ११०; अजीव- 
तत्त्व, १११; अजीव-ततत्व के भेद, १११; अजीव-ततत्व के गण, १११; 

धर्मास्तिकाय, १११; अधर्मास्तिकाय, ११२; आकाञास्तिकाय, ११२; पृद्ग- 
लास्तिकाय, ११२; शब्द' आकाश का गुण नहीं, ११३; अस्तिकाय द्रव्यों 
मे साधम्यं ओर वेधम्यं, ११३; काल, ११४; आस्रवतत्त्व, ११४; आस्व 
का स्वरूप, ११५; आस्रव के भेद, ११५; बन्धतत्त्व, ११५; बन्ध का स्वरूप, 
११५; संवरतत्त्व, ११६; संवर का स्वरूप, ११९६; संवर के भेद, ११६; 
समित्या, ११६; गुप्तया, ११६; व्रत, ११७; धर्म, ११७; अनु्रक्षाएं 
११७; परीषह, ११७; परीषह के भेद, ११८; चारित्र के मेद, ११८; 
निजंरातत्त्व, ११८; निजंरा का अथं, ११८; निजेरा की भाप्ति, ११८; 
निजंरा के भेद, ११९; तपस्था के मेद, ११९; मोक्षतत्त्व, ११९; मोन के 
भद, ११९; प्रमाणविचार, १२०; दरशन-ज्ञान के मेद, १२०; साकार-ज्ञान 
के भेद, १२०; प्रमाण, १२०; प्रमाण का लक्षण, १२१; प्रमाण के भेद, 
१२१; प्रत्यक्ष -प्रमाण, १२१; प्रत्यक्ष के भेद, १२१; मतिज्ञान, १२२; 

अवग्रह, ईहा, अवाय, धारणा, १२२; श्व॒तज्ञान, १२२; मति ओर श्रति में 
भद, १२२; पारमार्थिक प्रत्यक्ष के भेद, १२३; केवलज्ञान, विकलन्ञान. अवधि- 
जान, मनःपर्यायज्ञान, १२३; परोक्ष-प्रमाण, १२४; अनुमान-प्रमाण, १२४; 
पञ्चावयव परार्थानुमान, १२४; प्रतिज्ञा, हेतु, दृष्टान्त, उपनय, १२४; 
निगमन, १२५; दश्ञावयव पराथनुमान, १२५; प्रतिज्ञा, प्रतिज्ञा-विभक्ति, 
देत्‌, हेत्‌-विभक्ति, विपक्ष, विपन्न -प्रतिषेध, दृष्टान्त, आशंका, १२५; आशंका- 
प्रतिषेध, १२६; निगमन, १२६; हेत्वाभास, १२६; पश्नाभास, १२६; हेत्वा- 
भास, असिद्ध, विरुढ, अनंकान्तिक, १२६; दष्टान्ताभास, १२७; दूषणाभास, 
१२७; रन्द-प्रमाण, १२७; नय, १२७--यथार्थज्ञान ओर नय, १२७; नय 
के भेद, १२८; क्मंवाद, १२८; जीव ओर कर्म का सम्पकं, १२८; स्यादराद 
या अनकान्तवाद, १२९; सत्‌ का स्वरूप, १२९; परिणामिनित्यत्ववाद, १२९ 

सप्तभगीनय का उदाहरण, १३०; आलोचन, १३१- आत्मा अवयवी है, 
९२९; अभदम भद्‌, १३२; आचार के अन्यावहारिक नियम, १३२; 
आचार-मापक-तत्त्व, १३३ । 


२ 








१४ भारतीय दोन 


षष परिच्छेद 
बौद्ध-दशंन १ ४ 


आचार-शास्व्र, १३४; गौतम की जन्म-कथा, १३४; गृह-त्याग, १३५; वृद्धत्व 
की प्राप्ति, १३५; लोक-कल्याण, १३५; आ्यं-सत्य, १३९६; व्यावहारिकता 
से कल्याण, १३६; दुःख की कारण-परम्परा, १३७; प्रतत्यसमुत्पाद, १३७; 
अष्टांग-मार्ग, १३९; वुद्धत्व-प्राप्ति के पूवं को अवस्था, १३९; श्रावकपद, 
१४०; प्रत्येक-नुद्ध, १४०; बोधिसत्त्व, १४१; संच के नियम, १४१; बुद्ध 
के उपदेदा, १४१; अधिकारभेद के विचार का अभाव, १४२; पालोभाषा 
मे बौद्ध-साहित्य, १४२--विनयपिटक, १४३; सुत्तपिटक, १४३; पांच 
निकाय, १४३; अभिधम्मपिटक, १४४; बौद्धमत के विभाग १४४ प्रा चीन 
बोद्-सम्ध्रदाय, १४४; स्थाविरवाद के भेद, १४४; महासांधिक के भेद, 
१४५; महायान ओर हीनयान, १४५; महायान ओर हीनयान के भेद, 
१४५; हीनयान के चार भूमि, १४६; महायान के दल भूमि, १४६; 
आध्यात्मिक विचार की परम्परा, १४७; बौद्धो का आस्तिको से भेद, १४८; 
बौद्धमत के सम्प्रदाय १४९ वैभाषिकमत १४९; सौत्रान्तिकमत, १५०; 
योगाचार या विज्ञानवाद, १५०; माध्यमिक या शून्यवाद, १५० । 





हीनयान-सम्प्रदाय--१. वेभाषिकमत-- साहित्य, तत्त्वविचार, १५१; 
स्कन्धो का विवेचन, १५२; आयतनो का निरूपण, १५२; धमं का स्वरूप, 
१५२; धातुजं का निरूपण, १५३; धर्मो के भेद, १५३; जगत्‌ का 
विषयगत विभाग, १५३ ; असंस्कृतधमं, १५३; असंस्कृतधर्म के भेद, १५४; 
प्रतिसंख्यानिरोध, १५४; अप्रतिसंख्यानिरोध, १५४; आका, १५४; 
संस्कृतधमं के भेद, १५४; रूप-चित्त-वंतसिक-चित्तविप्रयुक्त, १५५५६; 
निर्वाण, १५६; प्रमाण, १५६; प्रत्यक्ष १५९६; प्रत्यक्ष के भेद, १५६; 
प्रत्यक्ष काविषय, १५७; अनुमान के भेद, १५७; स्वाथरनुमान, १५७-५८; 
परार्थानुमान ओर उसके भेद, १५८-५९; टैत्वाभास ओर उसके भेद, 
१५९-१६०; अनुभव ओर अनुभव के भद १६०; ज्ञान कौ प्रक्रिया, 
१९०; इन्द्रियों का सन्निकर्ष, १६०; आलोचन (वेभाषिकमत) १६० । 
२, सौवत्रान्तिकिमत--अन्तजंगत्‌ मे प्रवेश, १६१; सौत्रान्तिकिमत के 
आचार्य, १६२; तत्त्वविचार, १६२; निर्वाण का स्वरूप, १६२; शब्द, 





विषय-सूची ९. 


१९२; कायेकारणभाव, १६२; काल, १६२; ज्ञान, १६२; परमाणु, १६२; 
प्रतिसंख्यानिरोध, १६३; अप्रतिसंख्यानिरोध, १६३ । 

महायानसम्प्रदाय--१* योगाचार या विज्ञानवाद, १६३-योगाचार 
का स्वरूप, १६३; साहित्य, १६४ मेत्रेयनाथ, असंग, वसुबन्धु, स्थिरमति, 
दिङनाग, धमेकीति, १६४; विज्ञानवाद के सिद्धान्त, १६४--विज्ञान-आल्य- 
विज्ञान, प्रवृत्तिविज्ञान, १६५; योगजप्रत्यक्ष, १६५ । 

२. माध्यमिक या शून्यवाद, १६६- स्वरूप, १६९६; नामकरण का 
उदेश्य, १६७; साहित्य, १६७-- नागार्जुन, आ्यंदेव, चनद्रकीति, बुद्धपालित, 
शान्तिदेव, शान्तरक्षित, १६७-६८; शुन्यवाद के सिद्धान्त, १६८- दो प्रकार 
का सत्य, १६८-६९; समाधि की आवश्यकता, १६९; बौद्धन्याय की चर्चा 
१७०-७१; आलोचन--आस्तिक तथा बौद्ध दशेनों मे समता, १७१; बौद्ध- 
मत के अधःपतन के कारण, १७२-७३ । 


सप्रम परिच्छेद 





न्याय-ददांन . १७४ 


न्याय-ददान कौ पृष्ठभूमि, १७४; ईइवर तथा आत्मा का पृथक्‌ अस्तित्व, 
१७४; संशय, १७५; निर्णय, १७५; तकं कौ आवरयकता, १७६; तकं प्रमाणो 
का सहायक, १७७; तकं का महत्त्व, १७५७; तकंडास्त्र की प्राचीनता, १७७; 
आधुनिक न्यायशास्त्र की उत्पत्ति--अनधिकारी बौद्धो को दशा, १७८; 
गौतमसूत्र की रचना, १७९; साहित्य, १७९-- न्यायसूत्र के रचयिता, १८०; 
न्यायशास्त्र के पदार्थं, १८०; न्यायभाष्य, १८०; न्यायवातिक, १८०; 
न्यायसू चीनिबन्ध, १८०; तात्पयंटीका, १८०; न्यायपरिशुद्धि, न्यायकुसुमा- 
ञ्जि, न्यायसारः, न्यायमञ्जरी, १८१; नव्यन्याय की उत्पत्ति, १८१; तत्त्व- 
चिन्तामणि, १८२; नव्य तथा प्राचीन न्याय में भेद, १८२; पदा्थंनिरूपण, 
१८२-- प्रमाण, प्रमाणो कौ संख्या, १८३; प्रमेयनिहूपण, १८३; आत्मा, 
१८४; शरीर, इद्दिय, १८५; अथं, बुद्धि, मनस्‌, १८६; प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्य- 
भाव, फल, दुःख, अपवग, १८७; मोन्षप्राप्ति की प्रक्रिया, १८८; संशय, 
१८८; प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, १८९; तकं, निर्णय, वाद, जल्प, 
वितण्डा, हेत्वाभास, १९०; छल, जाति, निग्रहस्थान, १९१; ज्ञानं ओर प्रमाण, 
१९१- ज्ञान के भेद, स्मरणात्मक ज्ञान, १९१; अनुभवात्मक नान, यथाथ 
एवं अयथा्थं ज्ञान, १९२; प्रत्यक्षप्रमाण, प्रत्यक्ष के भेद, १९२; सच्िकषं के 
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सेद, १९३-९५; मीमांसकों का मत, १९६; मन, आत्मा तथा त्वगिन्द्रिय का 
सिक, १९६; मानसिक सच्चिकपं, अलौकिक स्निकष, १९७-९८; अनुमान- 
त्रमाण, १९८; अनुमान की प्रणारी, १९९; अनुमान के भेद, २००-२०१; 
हेतु के दोषों से बचने का नियम, २०१-२०२; देत्वाभास के भेद, २०३- 
२१३; उपमानप्रमाण, २१४; उपमान का स्वरूप, २१४; राब्दप्रमाण, 
राब्दप्रमाण का स्वरूप, २१४; वाक्या्थवोध के नियम, २१४-२१६; वाक्यों 
के भेद, २१६; प्रमाणों का प्रामाण्य, २१६-१७; कार्यकारणभाव, २१७-- 
असत्कायेवाद, २१७; कारण का लक्षण, २१८; अन्यथासिद्ध के उदाहूरण, 
२१८; कारण के भेद, २१९; समवायिकारण, २१९; सम्बन्ध का विचार, 
२१९-संयोगसम्बन्ध, २१९; द्रव्य के भद, २१९; अयुतसिद्ध ओौर समवाय- 
सम्बन्ध, २१९-२२१, असमवायिकारण, २२१-२२२; निमित्तकारण, २२३; 
कारणों को विदोषताएंः २२३; करण, २२३; ईइवर या परमात्मा, 
२२४--ईटवर के विषय मे उदयन का मत, २२४; ईङ्वरसिद्धि की युक्तियाँ, 
२२४-२५; आलोचन, २२६ । 


अष्टम परिच्छेद 
वेरोषिक-दशंन २२७ 
वेरोषिक-दशंन का महत्व, २२७; साहित्य, २२८--आदिप्रव्तंक कणाद, 
रावण, भरद्राज, प्रशस्तपाद, वल्कभाचायं, २२८; शंकरमिश्र, २२९; न्याय- 
वेदो षिक-दडेन, २२९; विर्वनाथ, अन्नम्भद्र, वरदराजमिश्र, जगदीश, २२९; 
वेदो पिक-ददोन का नामकरण, २२९; पदार्थो का विचार, २२३०- पदार्थो 
के भेद, २३०-३२; दुष्टिकोण, २३२; परमाणुकारणवाद तथा सृष्टि ओर 
संहार की प्रक्रिया, २३२- प्रय की अवस्था, २३२; प्रख्य मं जीवात्मा, 
२३३; सृष्टि का कारण तथा उसकी प्रक्रिया, २३३; संहार की प्रक्रिया, 
२३४; न्यायमत, वैशेषिकमत, २३४; ज्ञान का विचार, २३४; अविद्या के 
मेद, २३५; विद्या के भेद, २३५; आपंज्ञान, २३५; कमं, २३६; कमं के 
भेद, २३६; न्याय-वैरेविक के मतो मँ परस्पर भेद, २३६-३८ । 
नवम परिच्छेद 
मीमांसा-दशंन ३६ 
मीमांसागास्त्र का स्वरूप, २३९-४०; शास्त्र के नामकरण कौ युक्ति, २४०; 
मीमांसा का दुष्टिकोण, २४०; साहित्य, २४१--प्राचीन आचार्य, २४१; 
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मीमांसाशास्त के विषय, २४१; डवरस्वामी, कुमारिलमट्र, २४२; मण्डनमिश्च, 
प्रमाकरमिश्र, गशाकिकनाथमिश्र, पा्थसारथिमिश्र, मुरारिमिश्र, २४३; 

खण्डदेव, गागाभटु, अप्पय्यदीक्षित, नारायणमद्, नीलकण्ठदीन्षित, शंकरभटर, 
२४४; सिद्धान्तो का विचार, २४४ प्रभाकरमत, २४४; पदाथे, २४४-४६; 

कूमारिलमत, २४६; पदाथ, २४६-४७; मुरारिमिश्रमत, २४७; पदाथ, २४७- 
४८; भादरमत--इन्द्रियां, २४८ ; ईहवर या परमात्मा, २४९ ईइवर का निरा- 
करण, २४९; परमात्मा, २४९; जीवात्मा, २५० ; प्रभाकरमत, २५०-५१; 
मुक्ति का स्वरूप, २५१; भाट मत--मुक्ति-प्राप्ति को प्रक्रिया, २५ १-५२; 
मुक्त जीव को आत्मज्ञान नहीं होता, २५२; प्रभाकरमत, २५२; मुक्ति कौ 
प्रक्रिया, २५३; भाद्र ओर गुरु मत मे मोक्ष, २५३-५४; प्रमाण-विचार, २५४ 
--धमं, २५४; प्रमाण का लक्षण, २५४; भादरमत-- प्रमाण के भेद, २५.४-५५; 
प्रभाकरमत--प्रमाण के भेद, २५५; सचिकषं, २५६; प्रत्यक्ष के भेद, २५६; 
योगजप्रत्यक्, २५६; अनुमान, उपमान तथा शब्द प्रमाण ओौर उसके मेद, 
२५६-५७; वेद धमं में प्रमाण, २५७; अपौरुषेय ओर स्वप्रकाश, २५७; 
प्रभाकरमत में राब्दप्रमाण, २५८; उपमानप्रमाण--भटमत, प्रभाकरमत, 
२५८-५९ ; अर्थापत्ति जर उसके भेद, २५९-६०; अनुपरब्धिप्रमाण--भटमत, 
प्रभाकरमत, २६०; सम्भवप्रमाण, २६०; एेतिह्यप्रमाण, २६१; प्रतिभा- 
प्रमाण, २६०; प्रामाण्यवाद, २६१-- प्रामाण्यविचार का महत्त्व, २६९०; 
प्रामाण्यविचार का स्वरूप, २६१-६२; मीमांसकों को स्वतःप्रामाण्यवादी होने 
का कारण, २६२; भटमत, प्रभाकरमत, नैयायिकमत, २६२-६३; मुरारिमत, 
२६३-६४; आान्तिज्ञान, २६४-- प्रभाकरमत, २६९४-६५; कुमारिलमत, 
२६५-६६; आलोचन, २६६; आत्मा, ईङवर, मुक्ति, २६६ । 


दशम परिच्ट्ेद | 
साड्ख्य-दशंन २६७ 
साङ्ख्य का स्वरूप, २६७-६८; 'साङख्य' शब्द का अथं, २६८-६९; साङ्ख्य 
की प्राचीनता, २६९; साङ्ख्यशास्तर के रहस्य का लोप, २७१; बौद्धिक पदार्थो 
के चिन्तन से दूर होना, २७१; साडख्यदशञेन कौ भूमि, २७२--साङख्य- 
दशन के आचायं तथा उनके ग्रन्थ, २७२-- कपिल, आसुरि, पञ्चरिख, 
२७३; पञ्चशिख के सूत्र, २७४-७५; विन्ध्यवास, विज्ञानभिक्षु, ईइवर- 
कृष्ण, २७६; साङ्ख्यकारिका, साङ्ख्यकारिका की टीकाएँ, २७७-८०; 
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तत्त्वों का विचार, २८०- न्याय-वंशेषिक के नित्य द्रव्य, २८०; साङ्ख्य 
के तत्त्व, २८०; परिणाम, २८१; गुणों का रूप, २८१; परिणाम के भेद, 
२८२; सृष्टि का कारण, २८३; कायकारण का स्वरूप, २८३; सत्कायं 
की सिद्धि, २८४-८५ ; ततत्वविचार, २८६-- प्रकति से तत्त्वो की अभिव्यक्ति, 
२८६-९२; बुद्धि, अहंकार, २८७; गणो का स्वभाव, २८७; अहंकार का स्वरूप, 
२८८; इन्दिरयाँ, २८८-८९; तन्माव्राए, पाचभूत, २८९-९०; परमाणु का स्वरूप, 
२९०; तत्त्वों की अभिव्यक्ति,२९१-९२; साङ्ख्य के पंचभूत, २९२; व्यक्त के 
धर्म, २९३-९४; अव्यक्त या प्रकृति की सिद्धि, २९५-९६; अव्यक्त के धर्म, 
२९६-९७; श्ञ' का विचार--न्ञ' के धर्म, २९७; साङ्ख्य मे एक पुरुष, २९७- 
९८; साङ्ख्य की टुप्त-कारिका, २९८; अव्यक्त ओर बद्धपुरुष कौ सिद्धि, 
२९८-३००; न्ञ' (पुरुष ) बहुत नहीं हं, ३००; बद्धपुरुष बहुत हं, ३००; 
बद्धपुरुष की सिद्धि, ३०१-३०४; पुरुषबहुत्ववाद ओौर उसका निराकरण, 
३०३-३०५; साङ्ख्य में तीन प्रकार के पुरुष, ३०५; न्ञ' के अन्य धमं, 
३०५; चेतन ओर जड में परस्पर आरोप, ३०६; प्रमाणविचार, ३०६-- 
प्रमाण का लक्षण, प्रत्यक्ष का लक्षण, ३०६; प्रत्यक्षज्ञान को प्रक्रिया 
३०६-३०८; अनुमान, आप्तवचन, ३०८; प्रमाणो का प्रयोजन, ३०८-३०९; 
दूसरे के मतों का विचार, ३०९; मुक्ति का विचार, ३०९ पुरूष ओौर 
प्रकृति का बन्धन, ३१०; सृष्टि का कायं, ३१०; सूक्ष्मशरीर, ३११; कंवल्य 
की प्राप्ति, ३११; विदेह-कंवल्य, जीवन्मुक्ति, ३११-३१२; आलोचन, 
३१२- ज्ञान, मुक्तपुरूष ओर प्रकृति, ३१२-१४; साङ्ख्य मं ईङइवर, 
२३१४-१५ । 








एकादश परिच्छेद 
योग-दशन | | २१६ 
योग का महत्त्व, ३१६; साङ्ख्य ओर वेदान्त में योग का स्थान, ३१७-१८; 
योगशास्त्र के आचायं ओर ग्रन्थ-- पतञ्जलि, व्यास, २३१८; वाचस्पतिमिनश्न, 
विज्ञानभिक्षु, भोज, रामानन्द, सदारिवेन्द्रसरस्वती, ३१९; पदाथेविचार, 
३१९- योगशास्त्र का विषय, ३१९; चित्त को भूमियां, ३१९-२०; चित्‌ 
ओर चित्त में परस्पर आरोप, ३२१; चित्त की वृत्तियां, ३२२; वृत्ति के 
मेद, ३२२; प्रत्यक्ष-प्रमाण, ३२२; विकल्प, निद्रा, स्मृति, ३२३; वृत्तिनिरोध 
के उपाय, ३२३; समाधि के भेद, ३२३; संप्रज्ञात या सबीज समाधि, ३२४; 
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संप्रज्ञात-समाधि के भेद, ३२४; असम्प्रजात या निर्बवीज समाधि, ३२५; 
असम्प्रज्ञात-समाधि के भेद, ३२५; भेवगप्रत्यय, षाट्कौशिक शरीर, विदेह्‌ 
जीव, ३२५; प्रकृतिलय, २२६; उपायप्रत्यय, ३२६; विघ्न, ३२७; चित्तविक्षेप 
के कारण, ३२७; चित्त को प्रसन्च करने के उपाय, ३२७; क्टेदा का स्वरूप, 
२२७; क्लेश के भेद, ३२७-३२८; योग के साधन, ३२८--अष्टाङ्गयोग, 
२२८-३२९; संयम, ३२९; योग की भूमि, ३३०--योगी के चार भेद-- 
प्रथम-कल्पिक, मधुभूमिक, प्रज्ञाज्योतिः, अतिक्रान्तभावनीय, ३३०-३१; प्रज्ञा 
के भेद, ३३१-३२; समाधि के बहिरङ्ग ओर अन्तरङ्घ, ३३२; परिणाम, 
२२३२-- चित्त का स्वरूप, ३३२; परिणाम का स्वरूप, ३३३; निरोध- 
परिणाम, ३३३; समाधि-परिणाम, एकाग्रता-परिणाम, ३३४; मृतो में 
परिणाम, ३३४; धरमं-परिणाम, लक्षण-परिणाम, अवस्थापरिणाम, ३३५; 
इन्द्रियों मे परिणाम, ३३५; कंवल्य, ३३६- योगसाधन में विघ्न, ३३६; 
विवेकन्ञान, ३३६; कमेविचार,. ३३७- कमं का महत्त्व, ३३७; कर्म के 
भेद, ३३७-३८; वासनाओं की नियमित प्रवृत्ति, ३३८; वासना के 
कारण--हेतु, फल, आश्रय, ३३९; आलम्बन, संस्कार,३३९-४०; ईइवर, 
२३४०--ईरवर का ल्नरण, ३४०; केवली से भिन्न ईइवर, ३४१; मुवतपुरुष 
से भिन्न ईइवर, ३४१; प्रकृतिीन पुरुष से भिन्न ईङ्वर, ३४१; ईरवर 
सदा मुक्त ओर सदा ईइवर, ३४१-४२; ईङ्वर के गुण, ३४२; ईङवर का 
प्रतीक, ३४२; ईङवर के चिन्तन से लाभ, ३४३; म्‌क्ति का साधन, ३४३; 
आलोचन, ३४२-- सांख्य ओर योग के पुरुष, २३४३-४ । 


द्वादश परिच्छेद 


रद्र त-दरन(शाङ्कर-वेदान्त) ३४५ 


उपक्रम, २३४५-४६; साङ्ख्य का वास्तविक स्वरूप, ३४७; 'वेदान्त' का 
अथं, २३४७; ; साहित्य, २४८-- ब्रह्मसूत्र, ३२४८ ; वेदान्त की आचायैपरम्परा, 
३४९; शङ्कुराचायं ओर उनका समय, ३४९-५०; श ङ्कुराचायं की 
रचनाएं, ३५०-५१; शङ्राचायं के रिष्यों के म्रन्थ, ३५१; भास्कराचाये, 
सवेज्ञात्ममुनि, ३५१; वृद्ध वाचस्पतिमिश्व, प्रकाशात्मा, अद्वैतानन्द, चित्सूखा- 
चार्यं, अमलानन्द, अखण्डानन्द, प्रकाशानन्द, मघुसूदनसरस्वती, ३५२; 
ब्रह्मसूत्र के भाष्यों की संख्या, ३५३; तत्त्वविचार, ३५२३- उपक्रम, ३५२-५४; 
सत्ता का स्वरूप ओर भेद, ३५४-५५; परिणाम ओर विवतं, ३५५; 











र 


भारतीय दजन 


अध्यास, ३५५; ब्रह्मा या आत्मा, ३५५; अज्ञान ओर माया, ३५६; 
अविद्या ओर माया, ३५६-५७; माया की शक्ति, ३५७-५८ सृष्टि का 
कारण, ३५८; चैतन्य के दो स्वरूप, ३५८; माया एक या अनेक, ३५९; 
समण्टिरूप अज्ञान--ईङवर, ३५९; टीला के लिए सुष्टि, ३९०; व्यष्टिरूप 
अज्ञान प्राज्ञ, ३६०-६१; आनन्दमयकोष, ३६१; भूतो को सृष्टि, ३६१; 
ज्ञानेन्द्रिय की उत्पत्ति, ३६२; अन्तःकरणों को उत्पत्ति, ३६२; विज्ञान- 
मयकोष, ३६२; जीव, ३६२; मनोमयकोष, ३६३; कमेद्द्रियों को उत्पत्ति, 
२६३; प्राणों की उत्पत्ति, ३६३; प्राणमयकोष, ३६३; सूक्ष्मररीर, ३६४; 
समण्टिरूप सूक्ष्मशरीर सूत्रात्मा, ३६४; व्यष्टिरूप सूृक्ष्मशरीर--त॑जस्‌, 
२३६४; पञ्चीकरण, ३६४-६५; स्थूलशरीर, ३९५; समष्टि-स्थूल- 
प्रपञ्च--विराट्‌, ३६६; व्यष्टि-स्थुप्रपञ्च--विरव, ३६६; अन्नमयकोष, 
२६६, महान्‌ प्रपञ्च, ३६६; अध्यास या आरोप, ३६७; अपवाद, 

९७; तत्त्वमसि का अर्थं, ३६७-६८; अज्ञान का नाश, चित्रवृत्ति 
का नाश, ३६९; ब्रह्मसाक्नात्कार, ३६९; योगसाधना कौ आवद्यकता, ३६९; 
मुक्ति, ३९९; जीव ओर ब्रह्म का एेक्य, ३९९-७०; जीवन्मुक्ति, 
३७०; प्रमाण-विचर, ३७०- प्रमाणो को संख्या, ३७१; प्रत्य्षु- 
प्रमाण, ३७१; जड ओर चंतन्य का प्रत्यक्ष, ३७१-७२; प्रत्यक्ष के भेद, 
३७२; अद्रैत मे मन इन्द्रिय नहीं, ३७२; न्याय-वेशेषिक से भेद, ३७३; 
अनुमान, ३७३; आलोचन, ३७३--आनन्द की खोज, ३७३-७४; श _्कराचायं 
ओर माया, ३७४-७५; अधिकारी होना, ३७५; उद्रेतवाद का सिहाव- 
लोकन, ३७५-७८ । 


त्रयोदश परिच्छेद 


कादमीरीय शैवदशन (अद्र त-भूमि) २७९ 


नामकरण, ३८० ; ब्रह्याद्रैत तथा ईर्वराद्वयवाद मं भेद, ३८०-८१; दो का 
नित्य सामरस्य ही अद्वैत है, ३८१; साहित्य, ३८१-- शिवसूत्र, वृत्ति, 
वार्तिक, विमर्शिनी, प्रत्यभिज्ञाहूदय, तन्त्रालोक, तन्त्रसार, प्रत्यभिज्ञाकारिका, 
ईरवरप्रत्यभिज्ञा, आदि, ३८१; ततत्वविचार, ३८ १-- तत्त्व, ३८१; शिवतत्तव, 
३८२; विमर्शव्तितत््व, ३८३ सदादिवतत्त्व, ३८४; ईङवरततत्व, ३८४; 
सदविद्यातत्त्व, ३८४; मायातच्व, ३८४; माया के पाच कञ्चुक, ३८५; 
पुरुषतत्त्व, ३८५; प्रक तितत्तव, ३८५; बुद्धितत्त्व, अ्हंकारतत्त्व, मनस्तत्त्व, 


विषय-सूची । 





३८५; पांच जानेन्दरियां, ३८५; पाँच कर्मेन्दरियां, ३८६; पाँच तन्मात्रा 
३८६; पञ्चभूत, ३८६; व्युत्क्रमसुष्टि, ३८६-८७; जीवन्मृक्ति, ३८७; 
आलोचन, ३८८-- ब्रह्म ओर माया के स्वरूप का विचार, ३८८-९०; 
उपसंहार, २३९०-९ १। 

भिन्न-सिन्न भूमि मे तत्त्वों का क्रमिक विकास का चित्र, ३९२-९३। 


चतुदश परिच्छेद 
वेष्णव -दशंन (वेष्णव-सम्प्रदाय) ३९४ 


आगम ओर निगम, ३९४; भक्ति का महत्व, ३९४-९५; भक्तिशास्त्र 
के आचार्य, ३९५; वैष्णव-सम्प्रदाय के भेद श्रीसम्प्रदाय, हंससम्प्रदाय, 
ब्रह्यसम्प्रदाय, सद्रसम्प्रदाय, ३९६; वैखानस, श्रीराधावल्लभी, ३९६-९७; 
गोक्रलेदा, वृन्दावनी, रामानन्दी, ३९७; हरिव्यासी, निम्बाकं, भागवत, 
पांचरात्र, वीर वैष्णव, ३९८ । ` 


पञ्चदश परिच्छेद 


भेदाभेद-दशंन (भास्कर-वेदान्त) < 
भेदाभेदवाद की परम्परा, ३९९; भास्कर, ३९९; भास्कर का सिद्धान्त, 
४००; तत्वविचार, ४००-- त्रद्यततत्व, ४००; ब्रह्य का स्वाभाविक परिणाम, 
४०१; परिणाम का कारण, ४०१; चिन्मय जगत्‌, ४०१; कायकारण- 
भाव, ४०२; जगत्‌ मिथ्या नहीं है, ४०२; जीव, ४०२; जीव अणु है, 
४०३; मुक्ति ओर उसके भेद, ४०३; जीवन्मुक्ति नहीं मानते, ४०३; 
मुक्ति-प्राप्ति की प्रक्रिया, ४०३; कमं की आवद्यकता, ४०४; निवृत्तिमागे 
की प्रक्रिया, ४०४; योगाभ्यास, ४०४; ध्यान, धारणा एवं समाधि का 
अर्थं, ४०४। 


पोडश परिच्छेद 
विरिष्टाद्रं त-ददंन (रामानुज-वेदान्त) ` ४०५ 
श्रीसम्प्रदाय की गरुपरम्परा, ४०५; नाथमुनि, ४०५; यामुनाचायं, रामानुजा- 


चार्यं, ४०६; लोकाचार्य, वेदान्तदेशिक, श्री निवासाचाये, ४०६; तत्त्वविचारः, 
४०७--चित॒तत्त्व, जीवात्मा ओर उसके भेद, ४०७; बद्धजीव, ४० ७-४०९; 
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मुक्तजीव, ४०९-११; नित्य-जीव, ४११; जान ओर्‌ आत्मामं भद, ४८११; 
अचित्‌तत्त्व, शुद्धसत्त्व, मिश्चसत्त्व, सत्त्वशुन्य, ४११-१२; ईङवरतत्त्व, ४१३; 
ईदवर का स्वहूप, ४१३-१५; भगवान्‌ कौ उपासना, ४१५; अभेदज्ञान 
मिथ्या है, ४१५; जानस्वह्पविचार, ४१५-१६; भक्ति तथा प्रपत्ति, ४१६; 
प्रमाणनिरूपण, ४१६- प्रत्यक्षप्रमाण, ४१७; प्रत्यक के भेद, ४१७; श्रम 
भी यथा्थज्ञान है, ४८१७; चैतन्य के मेद, ४१८; अनुमान-प्रमाण, ४१८; 
अनुमान के अवयव, ४१८; शब्दप्रमाण, ४१८-१९; मिश्रसत्त्व, ४१९; 
सृष्टि-प्रक्रिया, ४१९ । 





सप्रदश परिच्छेद 
द्र ताद त-दशेन (निम्बाक-वेदान्त) ४२० 


परिचय, ४२०; साहित्य, ४२०-- वेदान्तपारिजातसौरभ, सिद्धान्तरत्न, 
दशइलोकी, श्रीकृष्णस्तव, वेदान्तकौस्तुभ, वेदान्तकौस्तुमप्रभा, पांचजन्य, तत्त्व- 
प्रकारिका, सकलाचायेंमतसंग्रह आदि, ४२०; तत्त्वनिरूपण, ४२ १--जींवात्मा- 
जीव का स्वरूप, ४२१; जीव के भेद, ४२१-२२; मुक्त-जीव का भोग, 
४२२; जडतत्त्व या प्रकृति ओर उसके भेद, ४२२-२३; ईङवरतत्त्व, ४२३; 
ईरवर के गृण, ४२३-२४; जगत्‌ परमात्मा का परिणाम है, ४२४; जगत्‌ 
ब्रह्मस्वरूप दहै, ४२४; सुष्टि-प्रक्रिया, ४२४; प्राण, ४२४; रामानुज ओर 
निम्बाकमत में भेद, ४२५ । 
अष्टादश परिच्छेद 

द्व तनदशंन (माध्व-वेदान्त) ४२६ 
परिचय, ४२६; ततत्वविचार, ४२६--पदा्थनिरूपण, ४२६-द्रव्यनिरूपण 
--द्रव्यका लक्षण, द्रव्य के मेद, ४२७; परमातमा, ४२७-२९; लक्ष्मी, लक्ष्मी 
की मूतिर्या, ४२९-३० ; जीव ओौर उसके भेद, ४३०-३१; अव्याकृत आकाश, 
४३१-३२; प्रकृति, ४३२; गुणत्रय, ४३२; महत्तत्व, अहुंकारतत्त्व, बुद्धि- 
तत्व, ४३३; मनस्तत्त्व, इन्द्रियतत्त्व, . ४२४; तन्मात्रातत्त्व, भूततत्तव, 
ब्रह्माण्डतत्त्व, ४३५; अविद्यातत्त्व, ४२६; वणेतत्त्व, अन्धकारतत्त्व, ४३७; 
वासनातत्त्व, स्वप्नविचार, ४३८; कालतत्त्व, प्रतिविबतत्त्व, ४३९; गुण- 
निरूपण, ४४०; कमेनिषूपण, ४४० ; सामान्यनिरूपण, ४४१; विरोष- 


विषय-सूची २७ 


निरूपण, ४४२; विशिष्टनिरूपण, ४४२; अंशीनिरूपण, ४४२; शक्तिनिरूपण, 
४४२; सादृश्यनिरूपण, ४४३; अभावनिरूपण, ४४३; कारणविचार, ४४४; 
ज्ञानविचार, ४४४; सुष्टिप्रक्रिया, ४४५; दा अवतार, ४४६; प्रख्य, 
४,४६-४७; ज्ञान का विचार, ४४७-४८; दृष्टिभेद, ४४९; मोक्षविचार, 
४४९; मोक्ष के भेद, ४४९; कर्मक्षय, ४४९; उत्क्रान्तिखय-अचिरादिमागे, 
४५०; भोगमोक्ष, ४५० । 


| एकोनविंश परिच्छेद 
रुद्धाद्रौ त-दशेन (वाल्लभ-वेदान्त) ४५१ 


` उपक्रम, ४५१; ब्रह्य ही एकमात्र प्रमेय, ४५१; माया, ४५२; भगवान्‌ को 
शक्तियाँ, ४५२; जीव, ४५२-५३; सुष्टप्रक्रिया, ४५३; सृष्टि के भेद, 
४५३-५४; प्रमेयनिरूपण, ४५४ प्रमेय के भेद, ४५४; स्वरूपकोटि, ४५४; 
अक्षर, काल, कमं, स्वभाव, ४५४५५; कारणकोटि के तत्त्व, ४५६; सत्त्व, 
रजस्‌, , तमस्‌, ४५९६-५ उ, "^ प्रकृति, ४५८-५९; प्रकृति 
के भेद, ४५९; महत्‌, अहंकार, तन्मात्रा, ४६०-६१; शब्द, ४६१-६२; 
शब्द की नित्यता, स्फोटविचार, ४६२; शब्द की उत्पत्ति, ४६३; स्परो, 
४६२३-६४; रूप, ४६४; रस, ४६४-६५; गन्ध, ४६५; भूत जाक, 
वायु, तेजस्‌, ४६५-४६७; जल, पृथ्वी, ४६७; इन्द्रिय, ४६७-६८; मन, 
४९८; मन के गुण, ४९८; ज्ञान--ज्ञान का स्वरूप ओर भेद, ४९८-७१; 
कारण, ४७१; प्रमाण, ४७१; आलोचन, ४७ १-७२ । 


राब्दानुक्रमणिका ४७३ 





3 रि 
। 
[~= 














चवाचारम्भशं विकारो नामधेयं सत्तिकेत्येव सत्यम्‌! 














प्रथम परिच्छेद 


भारतीय दशन का स्वरूप 


भारतवषं की भौगोलिक परिस्थिति, इसका नातिशीतोष्ण जलवायु, घने 
छायादार जंगलो का आधिक्य, अनेकं प्रकार का प्राकृतिक सौन्दयं, यहां की नदी- 
दार्षनिक विचारं मातृक ओौर देवमातृक, उपजाऊ, भूमि, कद-मूक एवं फल- 
के किए उपयुक्त फूलों तथा सुस्वादु खाद्य पदार्थों का स्वल्प ही परिश्रम से 

देशा प्यप्ति मात्रा मेँ मिक जाना, आदि भारतवषे कौ विरोष परि- 
स्थिति नै यहाँ के रहने वालों को अनादि कारु से शान्त ओर गंभीर बना रक्खा 
दै । इन्हीं कारणों से ये लोग अपनी समस्त मानसिक शक्तियों को जीवन तथा 
विर्व की गहन ओर उभी हई समस्याओं को, मृत्यु के रहस्य को, मरने के बाद 
जीवात्मा की बातों को, दैवी शक्ति को तथा आध्यात्मिक तत्त्वों को समभने ओर 
अज्ञानियों को समाने में लगा सके । यही कारण हो सकते हँ जिनसे भारतीयों 
का प्रत्येक कार्यं अलौकिक तथा आध्यात्मिक भावों से परिपूणे ह । मनुष्य के 
जीवन के नियमानुकूक कायं तथा दरन-शास्त्रो मे सिद्धान्त रूप मं कटे गये आधि- 
भौतिक, आधिदैविक तथा आध्यात्मिक तत्व परस्पर इस प्रकार ओत-प्रोत हैँ कि 


एक दूसरे से कभी भी पृथक्‌ नहीं हौ सकते । इन दोनों मेँ अविनाभाव सम्बन्ध 


टै । जीवन का सादापन, उच्च विचार में प्रेम, अन्तः करण की प्रशान्त भावना, 


सत्यप्रियता, संसार को पारमाथिक दष्टि से मिथ्या समभना, दैवी शक्ति में श्रद्धा 


भक्ति ओर आत्मसमर्पण, जीवन कौ उलभनों को सुधारने मं तत्परता, परम सुख 


तथा आनन्द कौ प्राप्ति के लिए पूणे उत्सुकता ओर अदम्य उत्साह, आदि गृण 


साधारण रूप से प्रत्येक भारतीय के विभिन्न कार्यो में प्रत्यक एवं अप्रत्यक्ष रूप से 
पायं जाते ह । जीवन की भफभटों से बच कर सत्य ओर असत्य, श्रेयस्‌ ओर प्रेयस 


निःश्रेयस्‌ ओर अभ्युदय, प्रिय ओर अप्रिय, चेतन ओर जड, सुख ओर दुःख, आदि तत्त्वों 
के रहस्य को समभने के किए सृष्टि के आरम्भ ही से भारतीय अपने जीवन की समस्त 
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शक्तियों को लगाते चले आ रहें । इसके किए वेद से लेकर आज तक के 
सभी साहित्य साक्षी है । इसलिए भारतवषं की पण्य भूमि मं अनादि कालहीसे 
आध्यात्मिक चिन्तन की,"दर्शन की, विचार-धारा वहती चली आ रही ह्‌, यह्‌ कहनः 
अनुपयुक्त न होगा । 


यद्यपि उपर्युक्त आध्यात्मिक परिस्थिति का प्रभाव समस्त भारतवषं पर 
अवद्य पडता था तथापि इससे सभी मनुष्य एक सा लाभ नहीं उठा सके होगे । 
दार्ञनिक कारण यह्‌ है कि किसी वस्तु को ग्रहण करने के किए ग्राहक में 
वातावरण का उसके उपयुक्त योग्यता की भी आवश्यकता हौती ह । सूयं कौ 
श्रना किरण का प्रभाव यद्यपि मणि तथा सिटी के देले के उपर एक 
सा ही पडता है, किन्तु इसका प्रतिफल भिन्न-भित्त होता ह । सूयं के प्रतिबिम्ब 
को ग्रहण कर किसी प्रदेश को प्रकारित करने के किए ग्राहक मे भी तेजस्‌ की मात्रा 
अपेक्षित होती है । मणि मे तेजस्‌ की मात्रा है, कन्तु म्द के दले मे नहीं । 
इसी कारण इस जगत्‌ मेँ रहते हए भी अन्तःकरण को रदधि के तारतम्य के 
अनसार जीवन के प्रधान लक्ष्य की ओर मनुष्य अग्रसर होता हं । इसी तारतम्य 
के कारण एक सुखी ह तो दूसरा दखी है, एक धनी हं तो दूसरा दरिद्र है, एक ज्ञानी 
है तो दूसरा अज्ञानी है । देश ओर का से परिच्छन्न इस जगत्‌ म॑ आकस्मिकवादं 
का किसी भी अवस्था में वस्तुतः कोई स्थान नहीं हं । प्रत्यक घटना के लिए 
कोई न कोई कारण, प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप मे, वतमान रहता ही हं । यद्यपि 
सभी घटनाओं के कारणों को सभी नहीं दढ निकार सकते, किन्तु फिर भी 
उच्छङखलवाद' का अवलम्बन न कर ज्ञानियों द्वारा प्रदित माग मही चलने से 
कल्याण ह । उच्छडखरता के कारण सन्मार्ग मे भी लोग फिसल जाते हूं ओर जीवन 
के लक्ष्यसे दूर हो जाते हैँ । जीवन के अनुभवो मे तारतम्य को देखकर संसार के 
अनादित्व मे तथा "कर्मवाद' के रहस्य में हमें विशवास करना पड़ता हं । यह्‌ केवल 
विवास ही नहीं है, यह तो वास्तव मेँ जीवन को एक अनुभूति हं । कमेवाद' के 
सभी रहस्यो को तो बड़े-बड़े ऋषियों ने भी साक्षात्‌ न किया होगा । सचमुच मेँ 
कर्म की गति बहत ही गहन है, फिर भी (कमवाद' के सिद्धान्तो को सभी को स्वीकार 
करना ही पडता है । 


दस संसार मे आये हृए सभी मनुष्यों की प्रवृत्ति बहिर्मुखी हं जौर यही उचित 
भी है, क्योकि सांसारिक सुखदुःख के भोग के लिए ही तो जीव दस संसार में आता 
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है ओर इस भोग के लिए बहिर्मुख प्रवृत्ति की आवर्यकता ह । परन्तु सभी प्रकार 
के भोगों का अनुभव करता हुआ जीव भी अपने जीवन के चरम लक्ष्य को खोज 
करने मे व्यग्र रहताहुं । ज्ञान के क्रमिक विकास के साथ-साथ 
परम सुख को पाने के किए, आनन्द की प्राप्ति के किए, विविध 
प्रकार के दुःखोसे छटकारा पाने के लिए. जीव सदेव चेष्टा 
करता रहता हँ । अतएव उस परमानन्द की प्राप्ति के किए, अपने स्वरूप को, 
अपने अन्तःकरण की वृत्तियों को एवं इस व्यावहारिक जगत्‌ के सूक्ष्म पदार्थो को, 
समभने के किए जिज्ञासु को सब से प्रथम आन्तरिक द्ष्टि करना नितान्त आवरयक 
हे । अपनी शरीर-यात्रा के लिए अत्यन्त आवदयक क्रियाओं के अतिरिक्त अन्य सभी 
वाह्य क्रियाओं से अपने मन को हटा कर उसे साक्षात्‌ या परम्परा जीवन के परम 
लक्ष्य के चिन्तन में लगाना चाहिए । जीवन के चरम लक्ष्य को तथा दशेन-शास्तर के 
६: तत्त्वों को अच्छी तरह सममन के लिए परिशुद्ध अन्तःकरण की 
अन आवश्यकता होती है । अतएव हमं बहिर्मुखी भावनाओं से अपने 
मन को हटा कर, आधुनिक जगत्‌ के वातावरण से पृथक्‌ होकर, 
केवल तत्त्वजिज्ञासूु के रूप मे भारतीय ददन की विचारधाराओं के क्रमिक विकास 
तथा ज्ञान ओर विज्ञान के यथाथं स्वरूप का साक्षात्‌ अनुभव करने के किए तत्त्व- 
ज्ञान के मागे का पथिक बनना चाहिए । 


जीव की बहिर्मुखी 
प्रवृत्ति 


दशन की परिभाषा 


'दरोन' शब्द से हमे क्या समभना चाहिए, इसका विचार यहाँ आवश्यक हुं । 
दरोन' दाब्दं "हश्‌" (देखना) धातु से करण अथं मे ल्युट्‌' प्रत्यय लगा कर बना हं । 
ट्सका अथं हं जिसके द्वारा देखा जाय' । यहाँ इतना ओर भी 
विचार करना उचित कि देखा जाय' इस पद का साक्षात्‌ 
अथे न्ञान प्राप्त किया जाय' भी हौ सकता हं, या नहीं । 
ज्ञान प्राप्त करने के लिए अनेक उपाय हँ किन्तु सब से निरिचित, अर्थात्‌ विर्वसनीय 
उपाय है, प्रत्यक्ष" । प्रत्यक्ष के भी इन्द्रियों के भेद से पांच भेद हं, जिनमें चक्षुरूप 
दन्द्रिय के द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है वह्‌ ज्ञान सब से बढ़ कर प्रामाणिक होता हं । 
इसलिए जहाँ ज्ञान की प्रामाणिकता ओर दढता के सम्बन्ध में विरोष जोर देना हें 
वहाँ "दलन" शब्द का ही प्रयोग उचित है ओर जिसके दवारा देखा जाय' वही उसका 
साक्षात्‌ अथं करना उचित दहे। 


दङान शब्द का 
अर्थं 
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कुछ रोगों का कहना हं कि प्राकृतिक या वौद्धिक या आध्यात्मिक जगत्‌ के 
बहत से तत्त्व अत्यन्त सूक्ष्म हँ । उन्हे चक्षु के दारा देखना असंभव हं । इसलिए 
(दरोन' शब्द का न्ञान प्राप्त किया जाय' यही अथं करना उचित हं । प्रतिवादी 
का कहना कछ अशमे तो सत्य ह । परन्तु यहं स्मरण रखना चाहिए कि स्थूल 
ओर सूक्ष्म दोनों प्रकार के पदार्थं दरोन-गास्त्र के विषय हूं ओौर परम तत्व की 
प्राप्ति के किए दोनों का साक्षात्कार आवद्यक हं । इसलिए चार्वाक, न्याय, 
वेरोषिक आदि स्थूलद्ष्टि वाले दशनो मे स्थूल पदार्थो के तथा सांख्य, योग॒ आदि 
सृक्ष्मद्ष्टि वाटे दोनों मे सूक्ष्म पदार्थो के देखने के किए उपाय कहे गये हँ । 
किन्तु यहाँ यह्‌ कह देना उचित होगा कि सूक्ष्म पदार्थो के देखने के किए प्रत्येक मनुष्य 
में एक विदोष चक्षु होता है, जिसे साधारणतया प्रज्ञाचक्षु, ज्ञानचक्षु, अ।दिलोग 
कहते हैँ । गीता मे भी विदवरूप को देखने के किए भगवान्‌ ने अर्जुन को "दिव्यचकु' 
ही दिया था । बहुत ही तपस्या करने पर, या भगवान्‌ के अनुग्रह से, इस का उन्मीकन 
होता ह ओर जब एक बार यह चक्षु खुल जाता हँ तो फिर उस व्यक्ति को इस चक्ष 
के वारा सभी सूक्ष्म पदाथं हथेरी पर आं वले की तरह प्रत्यक्च देख पड़ते हँ । "देन 
के लिए हमें दोनों प्रकार के चक्षुओं की अपेक्षा होती हं । स्थूल तत्त्वों को स्थूल 
नेत्र से तथा सूक्ष्म तत्त्वों को सूक्ष्म नेत्र से हम देखते हँ । यही कारण है कि 
उपनिषदो ने दर्‌ धातु ही का प्रयोग किया ह, जौर यही भाव भारतीय दहनः 
के 'दशोन' शब्द मेंभीदटं। 


ददान का प्रधान लक्ष्य 


अब मन में जिज्ञासा होती हं कि देखा जाय, तो क्या देखा जाय" ? 
उपर्युक्त प्ररन के समाधान करने के पूवं हमे यह विचार करना उचित है कि 
किसी वस्तु को देखने के लिए पहले जिज्ञासा ही क्यो उत्पन्न 

7. होती ह? विना किसी कारण के कोई भी क्रिया नहींहो 
५ सकती । अतः वह॒ कौनसा कारणहं जो मनुष्य को किसी 

वस्तु को देखने के लिए प्रेरित करता है ? यह पहले कटा गया ट कि जीव 
सुख ओर दुःख के भोग करने के लिए इस संसार में आता हं । दुःख से सवथा पृथक्‌ 
न होने के कारण वस्तुतः शुद्ध सुख इस संसार में नहीं ह । अतः यह संसार केवल 
दुःखमय हं ओौर जितने जीव यहां आते हँ, सभी किसी न किसी प्रकारके दुःखसे 
आजीवन चिन्तिति रहते हँ । इस संसार मेंदुःखसे छृटकारा किसीभी जीव को 
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नहीं ह । इसी के साथ-साथ यह्‌ भी सत्य है कि दुःख किसी को प्रिय नहीं हं एवं 
सभी सदैव एकमात्र दुःख से छटकारा पाने ही के लिए प्रयत्न करते रहते हँ ओर जब 
तक दुःख से सर्वथा छृटकारा नहीं मिक जाता, तब तक जीव का प्रयत्न चरता ही 
रहता है, चाहे इसके किए जीव को अनेक बार जन्म लेना पड़ । इसी के साथ-साथ 
यह भी निरिचत हं कि जिस क्षण जीवको दुःख से सवेथा एवं 
सदा के किए छटकारा मिरु जायगा, उसी क्षण जीव की समस्त 
क्रियाँ स्थगित हो जायंगी तथा वह्‌ जीव सदा के किए जन्म 
ओर मरण से मुक्त हो जायगा । यही जीव का चरम लक्ष्य हं, यही दरोन-शास्र 
का परम तत्त्व है, जिसके स्वरूप के प्रतिपादन के लिए एवं जिस पद की साक्षात्‌ 
अनुभूति के लिए भारतीय-दशेनों का प्रतिपादन किया गया हें । | 


जीवन का चरम 
लक्ष्य 


उपर्युक्त बातों से यह स्पष्ट है कि हमारे जीवनः का तथा 'भारतीय-दरनः 
का परस्पर सम्बन्ध अत्यन्त घनिष्ठहं। येदोनोंहीएक ही लक्ष्य को सामने रख 
„ करएक ही मागे पर साथ-साथ चने वाले दो पथिक हँ । इन 
जीवन आर दशन दोनों की. सत्ता एक ही कारण पर निर्भर ह । उस चरम 
का सम्बन्ध ¦ 
तत्त्व का सद्धान्तिक रूप हमें दशरेन-शास्त्रो में मिक्ता ह, किन्तु 
व्यावहारिक रूप तो अपने जीवन ही में मिरुताहं ओर येदोनोंही रूप मिल कर 
हमे उस परम तत्त्व के पूणं रूप का अनुभव कराते हैँ । दुःख का आत्यन्तिक नाश 
या जन्म ओर मरण से सदाके किए मुक्तहोनाहीतो सभी का चरम लक्ष्यदहै। 
अतएव जितने कार्य, छोटे से छोटे ओर बड़े से बड़े, हम करते है, वे सब इसी एक- 
मात्र खक्ष्यकौ प्राप्ति के क्एिही करते हं। इसी प्रकार हमारे ददोनों में जितनी 
वातं कही गयीं हँ वे सब एकमात्र इसी चरम लक्ष्य की प्राप्ति के साधन हैँ । इनके 
ढाराही हमें उस परम पद कासाक्षात्कार होताहै। इसीलिए इन को हम दरोनः 
या 'ददौन-शास्त्र' कहते दै । 


उपर्युक्त कथन को उदाहरण के द्वारा समभाना अनुपयुक्त न होगा 1 जब 
से जीव अपने पूवे-जन्म के कर्मो के अनुसार सुख-दुःख का भोग इस संसार मं आरभ 
करता है, अर्थात्‌ माता के गभं मं प्रवेश करता है, उसी समय से उस जीव का एक- 
मात्र ध्येय है सुख-प्राप्ति ओर दुःख-निवृत्ति। ग्भ मेँ प्रवेश करते ही जिन वस्तुओं 
को वह्‌ जीव नहीं पसन्द करता, उन्हँं यदि माता खाती है, तो उस से वह॒ जीव व्याकुल 
हो जाता है ओरमाताको भी कष्ट देता है । बाह्य-जगत्‌ के मेघ के अत्यन्त कठोर 
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गजेन को सुनकर गभ में रहने वाला जीव चौक पडता हैँ ओर बहुत कष्ट का अनुभव 
करताहं। गभंसे बाहर होते ही धाय की अंगुलियों का कठोर स्प, सूर्यं का तीक्ष्ण 
प्रकाश, वायुका प्रवल वेग आदि के सम्पकंमं इस जन्ममं प्रथम वार आने केकारण 
तथा भूख-प्यास से उसका कोमल शरीर दुःखपाताहं ओर रो-रोकर वहं जीव्‌ उस 
दुःखको प्रकट करता हं । इनक प्रतीकार होने पर उसे सुख मिलता हं ओर वह शान्त 
हो जाता ह । जीवन-यात्रा मं अग्रसर होने के साथ-साथ उस जीव को आकांम्नाएं 
भी बट्ने लगती हं अर्थात्‌ जिन बातों से कुछ ही दिन पुवं उसे आनन्द मिरुता था, 
उनमें अव उसे आनन्द नहीं मिलता ओर उनसे अधिक आनन्द देने वे पदार्थो को 
पाने के किए उसकी इच्छा होने कगती हँ ओर उन्हीं के लिए वह्‌. तब चेष्टा करता 
ह । जव तक वे पदा्थं उसे नहीं मिते, तव तक उसे चैन नहीं पड़ता । उस 
जीव को अब केवर ठेटे रहने से आनन्द नहीं मिलता, अव वह्‌ खिसक कर अपने हाथ 
पैर को चला कर आनन्द पाना चाहता हं । क्रमदाः आकादा के चन्द्र को देख कर 
या सुन्दर मिरी के खिलौने से उसे अव आनन्द नहीं मिलता हे, वह्‌ तो किसी 
चिरस्थायी आनन्द देने वाले पदार्थं की खोज मेँ व्यग्र रहता हं । अपनी प्रत्येक 
साधारण से साधारण क्रिया मेः वह॒ आनन्द दढता रहता हँ, जिससे उन वस्तुओं को 
न पाने के कारण जो उसके मन में दुःख है, उसका नाड हौ । साथही साथ वह जीव 
भिन्न-भित्न आनन्दो में तारतम्य का अनुभव करता रहता हँ । जिस क्रिया मं जीव 
को थोडा सा अधिक आनन्द मिलता टै या मिलने की आशा होती है, उसी को पाने 
के किए वह जीव चेष्टा करता रहता है । इस प्रकार जीवमाच्र किसी न किसी 
दुःख से पीडित होकर, उससे छुटकारा पाने के किए ओर आनन्द को प्राप्त करने के 
लिए सदव चिन्तित रहता ह ओर जव तक दुःख से सव दिनके लिए दुटकारा नहीं 
पाता तथा परमानन्द की प्राप्ति उसे नहीं होती तब तक वह इस भवचक्र में घूमता 
ही रहता ह ओर जन्म-मरण के पाश से द्ुटकारा नहीं पाता । 


यही बातें दर्शन-शास्त्र के सम्बन्ध में भी कटी जा सकती दह । दद्येन-शास्त्र 
के अनुसार प्रत्येक ददन में कहे गये तत्वों के ज्ञान को प्राप्त करने में भी जीव उसी परम 
आनन्द को दुंढता रहता ह । जिस प्रकार कोरक से क्रमाः फूल का विकास होता 
है, उसी प्रकार मृढ्‌ अवस्था से क्रमशः ज्ञान का भी विकास हौताहं। खान मंचे 
हुए रत्न का कु भी मूल्य नहीं होता, किन्तु शाण पर चढाकर उसके स्वरूप को 
क्रमशः विकसित करने से वहो रत्न अमूल्य हो जाता हं । ज्ञान कौ मृढावस्था से 
आरम्भ कर, जिसके विवेचन करने वाले "चार्वाक! कहलाते हं, क्रमशः उस परपरा की 
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अनेक सीढियों के पार करम के पश्चात्‌ वही ज्ञान पूणे विकसित हौकर परब्रह्म पर- 
मात्मा के स्वरूप को प्राप्त कर "एकमेवादितीयं नेह नानाऽस्ति किञ्चन, "वाचारम्भणं 
विकारो नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌, आदि उपनिषद्‌ के वाक्यों मं कहा गया अद्वितीय 
तत्तव हो जाता है, जिसका शंक राचाय॑ ने तथा कादमीरीय शव-दशन ने प्रतिपादन किया 
टै । इस अद्वितीय तत्त्व अर्थात्‌ ब्रहम के साक्षात्कार करने पर वह जीव अपने वास्तविक 
स्वरूप को प्राप्त करता । यही है जीवात्मा तथा परमात्माका अभेद । किसी 
घर की चारों दिवालों के गिर जाने से जिस प्रकार घर के अन्दर धिरा हा आकाश 
घर के बाहर के आकाडा के साथ एक हो जाता हं, उसी प्रकार जीवात्मा के 
अविद्यारूपी आवरण के दूर होनें पर जीवात्मा परमात्माके साथ एक हो जाता हं 
ओर पूर्ण', या अखण्ड' कहा जाता हं ओर तव इन दोनो में जो अविद्या के कारण 
मेद रहता हं उसका नाश हो जाता हं । इस अखण्ड एवं पूणे स्वरूप का नार नहीं 
होता । इस अवस्था को प्राप्त करने के पर्चात्‌ जीव का कभी अधःपतन नहीं होता । 
इस प्रकार यह स्पष्ट हं कि जीवन तथा ददोन दोनों का मुख्य उहेश्य एक ही है ओर 
वह है परमानन्द या उसकी प्राप्ति । इसे ही चरम दुःख-निवृत्ति या “मोक्ष' कहते हैँ । 
इसी को परमात्मा, परब्रह्म, आत्मा, या ब्रह्म कहते हैँ । यही है देखने का विषय' । 
अतएव श्रुति में कहा गया ह--आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः" । 


प्रम तततव को देखने का उपाय 


इसलिए संसार के लौकिक तथा वैदिक साधनोंसे दुःख की चरम निवृत्तिकोन 
पाकर दुःख के नाश के अन्य साधन को दूढता हुजा जिज्ञासु जब किसी ज्ञानी से पूता 
है कि वह्‌ कौन सी वस्तु है जिसके देखने से अर्थात्‌ पाने से सव 
दिनके ल्एिदुःखसे दटकारा मिल जाता हं ? तो उसके उत्तर 
में ज्ञानी कहता है--अरे ! आत्मा को देखो', ओर उसके देखने 
का उपाय है श्रवण, मनन' तथा निदिध्यासन । तत्त्वज्ञानी से, या श्रुतियों के 
द्रारा, आत्मा कै सम्बन्ध मे सभी बाते अनेक वार सुननी चाहिए । पूर्व-जन्म या 
इस जन्म की साधना के कारण जिस किसी का अन्तःकरण भाग्यव् परिशुद्ध हौ गया 
हो ओर उसमें पूणं श्वद्धा हो, तो उसे उसी क्षण परम तत्तव कौ प्राप्ति हो जायगी । 
विलम्ब होने कातो कोई कारण ही नहीं है। इसीलिए भगवान्‌ ने गीता मं कहा 
ठ--श्द्धावान्‌ लभते ज्ञानम्‌ । किन्तु एसे श्रद्धालु अत्यन्त विरल टह ५ अतः 
भ्रति के द्वारा आत्मा के सम्बन्ध मं सुनी हुई बातों के उपर य॒क्तियों के द्वारा तकं" 


दुःखनाश के 
साधन 


५ 
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करना चाहिए । कुतर्को से दूर रहना चाहिए । श्रुति के द्वारा सुनी हुई बातों को 
सत्तकं से प्रमाणित करना चाहिए ओर जव श्रवण तथा मनन इन दोनों साधनों के 
हारा जिज्ञासु एक ही निणंय पर पहुंचता हुं तभी ज्ञानी के उपदेश मं उसे विरङ्वास 
होता हं ओर जिज्ञासु अपनी खोज मं विरवासपूर्वक अग्रसर होता है| 


परन्तु यह पहटे भी कहा गया हं कि वस्तुतः प्रत्यक्ष" ही एकमात्र प्रमाण है 
जिसके द्वारा हमे यथार्थं मे परम तत्व का साक्षात्कार हो सकता है । (तकं भटे 
ही युक्तियों से समर्थित हो, फिर भी तकं" तो केवल शुद्धि" पर निर्भर है । बृद्धि 
को इयत्ता न होने के कारण किसी भी तकं को एक अन्य सूक्ष्म तकं करने वाला 
व्यक्ति अपनी सूक्ष्म वुद्धि के बल से खण्डन कर उसे अप्रमाणित 
परम तत्व के सिद्ध कर सकता है ओर उसके स्थान में भिन्न प्रकार के दूसरे 
र सिद्धान्तो की स्थापना कर सकता हं । इस बात को प्रमाणित 
8 करने के छिए पार्चात्य देश के वैज्ञानिक या दादोनिक, तकंमात्र 
पर स्थिर किसी भी सिद्धान्त को हम ठे सकते हैँ जो केवर तकं के ऊपर निर्भर होनें 
के कारण एक के वाद दूसरे ताकिकों से खण्डित कर दिया गया हौ ओर अवमभी 
खण्डित किया जाता हं । न्यूटन के एटोमिक सिद्धान्त का आज क्या स्थान हं ओर 
कौन कह सकता हँ कि आइनस्टाइन के भी सिद्धान्त कब तक अपने स्थान को स्थिर 
रख सकते ह । जिस दिन कोद इनसे अधिक बुद्धिमान्‌ ताकिक उत्पन्न होगा, 
सम्भव हं वह॒ अपनी तीक्ष्णतर बुद्धि से पहले के सिद्धान्तो को अप्रमाणित सिद्ध कर 
एक दूसरा ही सिद्धान्त उनके स्थान में स्थापित कर दे । इससे यह स्पष्ट ह 
कि केवल 'तकं' के द्वारा किसी वास्तविक परम तत्त्व तक पहुंचने मे हम समर्थं नहीं 
हो सकते । इसीलिए कठोपनिषद्‌ मं कहा गया ह -- 


(नेषा तकण मतिरापनेया" 


इसी बात को भवृहरि ने वाक्यपदीय मं कहा है-- 
'यत्नेनानुमितोऽप्यथः कुशल रनुमातभिः । 


अभियुक्ततररन्येरन्यथेवोपपाद्यते ।।' 


यही सिद्धान्त (तकप्रितिष्ठानात्‌' इत्यादि ब्रह्मसूत्र के भाष्य में शकराचायंने भी 
प्रतिपादित किया 
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उपर्युक्त कथन से यह निर्चित कर लेना कि परम तत्तत के साक्षात्कार के 
किए तकं" का कोई भी प्रयोजन नहीं है, अत्यन्त अनुचित है 1 (तकं का एक स्वतंत्र 
वि स्थान है । उसके द्वारा प्रमाणों की पुष्टि होती ह । इसक्ए 
(च श्रवण ओर मनन के द्वारा प्राप्त सिद्धान्त का निदिध्यासनः 
अर्थात्‌ सूक्ष्म दृष्टि के द्वारा परीक्षा, या साक्षात्कार कर 
लेना परम आवश्यक हं । यदि उपर्युक्त तीनों साधनों के द्वारा एक ही 
निणय पर हम पहुंच, तो उस निणेय को हमे प्रामाणिक मानना चाहिए । इन्हीं 
तीनों उपायों के द्वारा हमे आत्माका दरन या साक्षात्कार होताहै ओर तभी 
हम अपने जीवन के चरम लक्ष्य तक पटुंचते हैँ । यही तो भारतीय ददन-शास्त्र का 
भी परमध्येयहं । इन्हीं तीनों साधनों को हम क्रमशः 'आगम' या 'आप्तवाक्य,' 
"तकं" तथा साक्षात्‌ “अनुभव कर्ते हँ । 


अधिकारी बनने की आवश्यकता 


ऊपर कहा जा चुका हं कि दरोन का परम ध्येय ह परमानन्द की प्राप्ति। 
क्या सभी सब अवस्थाओं मं इसकी प्राप्ति कर सकते हैँ ? उत्तर मेँ यह्‌ कहना पड़ता है 
कि सभी जीव इसकी प्राप्ति करने के अधिकारी' नहीं हैं। 
अधिकारो को. प्राप्त करना तो बहुत दूर है, दु = 
हत दूर हं, दुःखसे व्याकुल रहने पर भी 
ज्ञान या परमानन्द लोगों 

की प्राप्ति साधारणतौर परभीलोगो की दुष्ट इस परमपद कीओर 
नहीं जाती । विरले ही एेसे भाग्यवान्‌ हैँ जो इस पद के पाने 

के लिए प्रयत्न करते हैँ । यही बात कठोपनिषद्‌ में कही गयी है- - 


श्रवणायापि बहुभिर्यो न भ्यः, शृण्वन्तोऽपि बहवो यं न विद्युः" , 


अतएव उस परम पद को पाने के लिए हमें उसका अधिकारी बनना चाहिए । 
जब तक जीव वास्तविक अधिकारी नहीं बनेगा, तब तक उस ज्ञान की प्राप्ति वह्‌ 
नहीं कर सकता । उसकी रक्षा करनातो दूर की बात हं । जिस प्रकार अच्छी तरह 
परिष्कृत क्ये हए खेत मे ही बीज बोया जाताहें, ओर फिर सभीखेत सभी 
प्रकार के बीज के लिए उपयुक्त भी नहीं होते, तथापि यदि बलात्‌ एक अनुपयुक्त 
खेत मे बीज बोया जाय तो उसमे अंकुर ही न निकलेगा, उसी प्रकार साधक 
के लिए सवंप्रथम अपने अन्तःकरण को परिशुद्ध करना अत्यन्त आवर्यक है 1 परि- 
शुद्ध तथा योग्य अन्तःकरण में ही जिज्ञासु बीजरूपी उपदेश को धारण करने में 
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न 


समर्थं हो सकता है ओर तभी उससे लाभ उठा सकता है, अन्यथा जानी के 
उपदेदा ऊसर भूमि मं वोये हुए बीज के समान नष्ट हो जार्यंगे । अधिकारी बनने 
के नियमों के पाटन करने से जीव राग, द्वेष, आदि दोषों से विमुक्त होकर परम तत्त्व 
को पाने का अधिकारी हो जाता हं । अधिकार के अनुसार ही उपदेश देनं 
सेया शास्ते कौ वातो को समाने से, जिज्ञासु को वास्तविक लाभ होता हे, उपदेश 
भी निरथक नहीं होता एवं उपदेश देनेवाटे ज्ञानी को भी सन्तोष होता ह । 
दिन-रात एक साथ रहते हृए भी भगवान्‌ नें कुरुक्षेत्र की समर-भूमि मे उपस्थित होनें 
के पूर्वं, अधिकारी न रहने के कारण ही, अर्जन को श्रीमद्भगवद्गीता का उपदेश 
न दिया। युद्ध केक्षेत्र मं खड़े हुए अर्जन ने जब अपने अहंकार को परित्याग 
कर “रिष्यस्तेऽह ज्ञाधि मां त्वां प्रपच्चं- भाव को भगवान्‌ के प्रति प्रकट किया, 
अर्थात्‌ वस्तुतः अधिकारी बनने पर ही भगवान्‌ ने अर्जुन को पारमाथिक-तत्त्व 
का उपदेश किया । 


ग्राक्षेप ओर उनका परिहार 


हमारा वत्तंमान जीवन कितना भी घृणित ओर दुःखी क्योंनदहो, फिर भी 

हम सन्मागं पर चरते हुए जिस प्रकार अपने भविष्य के जीवन को उज्ज्वल ओर 

# सुखमय बनाने की आदा करते ह ओर इसी कारण विविध 

८. धामिक कायं करते हे, उसी प्रकार भारतीय दशन संसार के 

दुःखमय जीवन से विरक्ति को दिखाता हुआ क्रमशः भविष्य 

के प्रकाश ओर आनन्दमय अवस्था के मार्ग में हमें अग्रसर करताट। ज्योंज्यों इस 

मागं मे हम अग्रसर होते है त्यों त्यों हमारे अन्तःकरण का अनादि कमं ओर वासनाओं 

से उत्पन्न मल दूर होता जाता है ओर क्रमः ज्ञान विकसित होने क्गता ह तथा 
परम आनन्द का आभास मिलने गता हं । 


इस माग मे निराडा का कोई स्थान नहीं है, प्रयत्न मे विफल होनें की कोई 
आदांका नहीं हँ तथा एक जन्म में प्रयत्न करने पर भी परम पद की प्राप्ति नहीं हई 
ओर बीच हीमे मर गये तथा जो कु प्राप्त किया था वह भी चखा गया, अग्रिम 
जन्म मे पुनः इसी जन्म की तरह दुःखी होना पड़गा, इत्यादि दुभावनाओं का भी 
कोर्ट स्थान नहीं हं । अपने अधिकार के अनुसार साधन के वारा जौ कुछ ज्ञान 
जीव एक जन्म मेँ प्राप्त कर लेता है, उसका नाश मरने से नहीं होता । वह 
ज्ञान तो जीवात्मा के साथ-साथ एक जजर दारीर को छोड कर दूसरे नवीन शरीर 
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मे चला जाता है ओर दूसरे जन्म मे वह॒ जीव पूवं जन्म के उस संचित ज्ञान के अगे 
ज्ञान के मागं मे अग्रसर होता है। यह तो ज्ञानियों का अनुभूत विषय हं। 
भगवान्‌ ने भी गीता में कहा है-- 


° नहि कल्याणकृत्‌ कल्चिद्‌ दुर्गेति तात गच्छति । 
' तत्र॒ तं बुद्धिसंयोगं लभते पौवेदेहिकम्‌ 
यतते च ततो भूयः संसिद्धौ कुरुनन्दनः ॥ 


कुछ लोगों का आक्षेप है कि भारतीय दन में 'अन्धविर्वास' ही का प्राधान्य हं 

ओर दाशनिक विद्वान आंख मंद कर जो कु वेद या अन्य प्राचीन ग्रन्थों मे किखा हं, 
उसे ही मानना अपना ध्येय रखते हँ । उससे थोडा सा भी विच- 

मन्भविवास लित होना परम अनुचित समभते हँ । अतः भारतीय ददोन मं 


मौलिकता नहीं है ओर न कहीं युक्ति का ही स्थान हं । 


यह आक्षेप निर्मल है । पहले कटा गया है कि दारौनिक तत्त्वों को समभन 
का साधन श्रवण, मनन ओर निदिध्यासन ह । इन तीनों मं मनन का स्थान 
किसी प्रकार संकुचित नहीं ह । श्रुति तथा तत्त्व-ज्ञानियों का साग्रह ओर सानुरोध 
आदेदा ह कि युक्तियों के द्वारा जब तक किसी उपदेशा, या आगम, या जाप्तवाक्य 
के सम्बन्ध में पूर्णं विचार कर निर्णय न कर लिया जाय तव तक किसी भी कथन को 
स्वीकार न करना चाहिए । जो कुछ हमे वेद में, या शास्त्र मे, उपदेश रूप म॑, या 
सिद्धान्त के रूप में मिलता है, अथवा जो कु हम अपने गुर के मुख से साक्षात्‌ 
सुनते है, उसे तभी स्वीकार करना उचित है जब हमे उसके तथ्य के सम्बन्ध मे कों 
भी शंका न रह जाय । राग, देष, आवेश, या दुराग्रह को छोड़कर सत्तकं के नियमों 
के अनुसार उस कथन पर पूरा विचार करना चाहिए । हाँ, इसमे एक बात हं कि 
पार्चात्य दानिक की तरह हम केवल तकं ही पर निर्भर नहीं रह सकते, जंसा पहले 
कहा जा चका ह । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ की शिक्षावल्ली में स्नातक को उपदेदा देते हुए 
आचाय कहते है--हे स्नातक ! हमने जो जो अच्छे कमे क्ये हं उन्हीं का तुम 
अनुसरण करना । मेरे निन्दनीय कर्मो का अनुसरण कभी न करना ।' क्या इससे 
यह स्पष्ट नहीं है कि जिज्ञासु को अन्ध होकर किसी सिद्धान्त को स्वीकार कर लेनं 
से आचार्य मना नहीं करते है ? उपनिषदों के अध्ययन से हमें पता चलता है कि 
उपनिषदों की मुख्य देन है- तत्त्वज्ञान की प्राप्ति के किए अच्छे प्रकार से (तकं 
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करना । हमारे शास्त्र में राग-देष रहित "तकं" का वहत ऊचचा स्थान हं । शास्त्र में 
(8. सिद्धान्त रूप से तत्त्वों का प्रतिपादन तो हं, किन्तु प्रत्येक जिज्ञासु 
त्वाका सानात्‌ के लिए साधनों के द्वारा उन तत्त्वो का सक्षात्‌ अनुभव करना 
अनुभव 9 । 
४ आवश्यक हं । द्‌ के भेद से एक अनुभव दूसरे अनुभव 

से भिन्न होता ह, यह्‌ तो उचित दहीहं। 


ऋषियों के सिद्धान्तो से हमें केवल परम पद के मागं का पता लगता हं, किन्तु 
ज्ञान या परम पद कौ प्राप्ति तथा दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति तो तभी होगी, जब 
भारतीय दर्शन हम उस मागे पर चरु कर उस परम पद का साक्षात्‌ अनुभव 
कौ प्राप्त करे । श्रुतियों में कहा गया ह कि आत्मा" व्यापक, नित्य, 
प्रगतिज्ीलता चित्‌ ओर आनन्द ह । जिज्ञासु इसे प्रतिज्ञा-वाक्य की तरह 
स्वीकार कर उसके साक्षात्कार करने के किए आगे बढता हँ । इस प्रक्रिया से इतना 
लाभ होता है कि जिज्ञासु प्रत्येक पद पर स्वयं सम सकता हं कि वह्‌ कितना 
अग्रसर हृ है ओर कितनी दूर अभी ओर उसे जाना दे, अन्यथा वह केवल विचार- 
समद्र मे तथा निविड़ अन्धकार मेँ भटकता ही रह जायगा ओर किसी निरिचित तत्त्व 
का कुछ भी पता न लगा सकेगा । इस प्रकार यह देखा जाता हं कि प्रत्येक भारतीय- 
दान पूर्णं ्रगतिरीक' होता हआ भी ज्ञान-मागं में स्थिर होकर अपने अधिकार के 
अनुसार करमशः आगे बटता ह । 


दरतो का वर्गीकरण 


अनादि कालसे संसारम दुःख है जौर दुःख कौ निवृत्ति के लिए बड़े-बड़े ऋषियों 
ने बहूत तपस्या की हैँ । बाह्य ओर आभ्यन्तर साधनों के द्वारा ज्ञानी खोग अपनी- 
अपनी तपस्या मे सफर भी हए ह । परम तत्त्व के ज्योतिर्मय 
स्वरूप का उन खोगों नै साक्षात्कार किया हे। अपने-अपने 
अनुभव को शब्दों के द्वारा लोगों के कल्याण के लिए उन्होने 
अपनी रिष्य-परपरा को सिखलाया है । एक व्यक्ति-विशेष की दुष्ट के अनुसार जिस 
रास्त्रं या ग्रन्थ में परम तत्तव का साक्षात्‌ प्रतिपादन किया गया हौ तथा उस अन्‌- 
भूति के साधन-म।गै का निदा किया गया हौ, वही एक 'दशेन-शास्व' है । जिस 
न्यक्ति-विरोष ने अपनी दुष्ट से जिस स्वरूप का विशद प्रतिपादन किया, वह्‌ दृष्टि- 
कोण तथा उसका साधन उस व्यक्ति-विशेष के या उस साधन के नाम से सम्बद्ध 
इञा होगा, एेसा अनुमान किया जा सकता दै । 


ददहरन-लास्त्र 
का स्वरूप 
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ऋषियों को ये अनुभूतियां व्यक्तिगत होने के कारण भिन्नभिन्न होती हैं। 
यं भिन्न-भिन्न दुष्टिकोण से अनुभृत हैँ । परन्तु हैँ तो सभी एकमात्र परम तत्तव के 
सम्बन्ध कौ; अतएव इनको समन्वय की दष्ट से देखने से इनमें 


दशनो में 3 ध 
तः एक प्रकार से सोपान-परम्परा रूप में परस्पर सम्बन्ध दख पडता 


दै । ये विभिन्न अनुभूतियां हमें उपनिषदों मे मिरुती है । उप- 
निषद्‌ ही भारतीय ज्ञान का तथा दाशनिक विचारधारां का मूक-ग्रन्थ है । एेसा 
अनुमान किया जाता है कि जिज्ञासु लोग अपनी-अपनी शंकाओं को लेकर ऋषियों 
के समीप आते थे ओर ऋषि लोग एक-एक कर के उनकी दाकाओं को तकं-वितकं 
तथा अपनी अनुभूतियों के द्वारा दूर कर देते थे, तभी परम तत्त्व 
के वास्तविक स्वरूप का परिचय उन लोगोंकोमिरुताथा। ये 
विचारधारां उपनिषदों के विषय हँ, ये ही उनकी विरोषताणं 
हैं । ये शंकां तथा इनके समाधान किसी एक क्रम से नहीं होते थे । इसलिए उप- 
निषदों मे परवर्ती शास्त को तरह कोई भी विचारधारा हमें एक किसी क्रम से नहीं 
मिती । तत्तव के स्वरूप क। विभिन्न रूप से, भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से, प्रतिपादन तो 
सभी उपनिषदों मे हमे मिलता है । 


उपनिषदों की 
विशेषता 


माया की विक्षेप-शक्ति का विस्तार प्रायः उन दिनों इतना अधिक नहीं था । 
अतएव जिज्ञासुओं का अन्तःकरण इतना मलिन न था जितना प्रायः आधुनिक काल 
मे है । यही कारण मालूम होता है कि उपनिषदों के समय में जिज्ञासुओं को तत्त्व 
के सभी स्वरूपो को स्वथं सममभने में कोई विशेष वाधा न होती थी। वे उन्दरं 
दर्शनों के आसानी से सम ठेते थे,। अतएव उपनिषदों मे सभी विचार- 
वर्गीकरण कौ धाराओं के रहने पर भी विचारों के करमवद्ध वर्गीकरण की 
आवश्यकता अपेक्षा न हुई । उन्हं तत्त्व के सम्बन्ध में भिन्न टष्टिसे किये 
गये आक्षेपो के समाधान करने का तथ। प्रतिपक्षियों के साथ तकं-वितकं करने का 
कोई विदोष अवसर न मिला । इसलिए उपनिषदों मे कहे गये तत्व के स्वरूपो का 
विरलेषण कर भिन्न-भिच्च क्रम से पृथक्‌-पृथक्‌ उनके वर्गीकरण करने का प्रयोजन पहले 
नहीं हज । विषयों का वर्गीकरण तभी होता है, जब उनके समभने में कठिनाई 
होती है अथवा अन्य भी कोई प्रयोजन हो । जिस प्रकार घर में अनेक प्रकार के 
युद्ध की सामग्री के रहने पर भी कोई युद्ध-कार्‌ के बिना उन वस्तुओं को एक क्रम 
से सुसज्जित नहीं करता, ओर सभी सामग्री बिना किसी क्रम के अनेक स्थानों में पडी 
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रहती है, उसी प्रकार विभिन्न दृष्टिकोण से साक्नात्‌ देखे हुए हमारे सभी तत्तव तव 
तक उपनिषदों में ही छिन्न-भिन्न रूप में पडे थे, जव तक कि प्रतिपक्षियों का सामना 
हमें नहीं करना पड़ा । 


किन्तु यहु परिस्थिति बहुत दिनो तक न रह पायी । एक तो क्रमशः जिज्ञासुओं 

की भी बुद्धि मल्नितर हो चरी थी तथा साथ-साथ बड़ कटर ओर तक-प्रवीण 
प्रतिपक्षियों का उदय हआ । वेद के ऊपर आक्षेप होनें गे । 

प्रतिपक्षियों के वैदिक-धर्मं के विरुद्ध जनता मे उपदेश दिये जाने लगे । प्रलोभन 
किर में पड कर समाज विचलित हो चला । इन विघ्नो को देख कर 
समय के अनुकूल वेद तथा वेदिक-धमं कौ रक्षा के लिए उप- 

निषदों मे से तत्त्वों को खोज कर आक्षेपो के समाधान के लिए भिन्न-मिन् सामग्री 
एकत्र की गयी । भिन्न-मिन्न दुष्टिकोण से तत्त्वों को श्णुखलावद्ध करनं का प्रयत्न 
होने लगा । तत्त्वों के विचारों को समन्वय को दुष्टि से, सोपान-परम्पराके रूप 
मे -युखलाबद्ध बना कर, प्रतिपक्षियों के साथ तकं-वितकं करने के लिए सव तरह से 
आयोजन किया गया । ये सभी बातें एक प्रकार से पूनः उपनिषदों के पञ्चात्‌ क्रमरः 
य देखने में आने लगीं । इस रूप में तत्त्वो को समभने में जिज्ञासुओं 
१ को विरोष आयास नहीं करना पड़ा 1 परवर्ती दाशेनिक-सूत्रों के 
निर्माण का यही कारण हृ । इसी संघषं के समय मे दडोनों 

का पुनः वर्गीकरण हुजा होगा, एसा अनुमान किया जाता है । छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
के सातवें अध्याय में नारद ओर सनत्कुमार के संवाद से यह्‌ स्पष्ट है कि बहुत पू्वं- 
काल मे ही, उपनिषदों के पहटे भी, शास्त्रों का वर्गीकरण अवश्य था, अन्यथा नारद 
शास्वों को पृथक्‌-पृथक्‌ किस प्रकार गिना सकते थे । किन्तु उन शस्त्रो का क्या 
स्वरूप था इसका कुछ भी परिचय इस समय हमे नहीं मिता । इस समय जितनं 
दा्दनिक-दास्त्र हैँ उनका वर्गकिरण तो उपनिषदों के पदचात्‌ ही हुआ होगा एेसा 
अनुमान होता है । बौद्धो के साथ तकं करनं के किए अक्षपाद गौतम नें न्यायसूत्र 
की रचना की तथा वैदिक-मन्त्रों के अभिप्राय को सुरक्षित रखने के लिए जेमिनिने 
“मीमांसा-सूत्र' की रचना की । इसी प्रकार अन्य दादनिक-सूत्र-ग्रन्थों की भी रचना 

हई होगी, एसा मालूम होता है । 


अव प्रदन यह है कि इस वर्गीकरण में कितने ओर कौन कौन से दर्न' बने ? 
इस सम्बन्ध में षड्दशञेन' का नाम हम लोग सुनते आ रहे हँ । परन्तु षडदशेन' के 
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अन्तरगत कौन कौन से दरंन गिने जाते हैँ ओर जा सकते है इसमे किसी भी दो विद्वानों 
का एकमत नहीं है । दूसरी बात यह्‌ है कि यहु षडदोन' 
राब्द बहुत पुराना नहीं है । इसके अतिरिक्त यह्‌ भी ध्यान 
मं रखना आवद्यक है कि दर्शनों की संख्यान तो कभी 
नियत रही ओर न नियत हो सकती दै। जिस विद्वान्‌ को जिन दशनो से 
परम या विशेष पर्िय था उन्होने उन्हीं रनों को षड्दर्शन" के अन्तर्गत मान 
कर, या अनियत संख्या ही में गिना कर, उनका विचार किया है । उदाहरण के 
किए म॑ कुछ विद्वानों के मतों का यहाँ उल्छेख कर देना उचित समता हं । 


दशनो की संख्या 
का निर्णय 


पृष्पदन्त ने 'रिवमहिम्नःस्तोत्र' में सांख्य, योग, पादुपतमत तथा वैष्णवः; 
कौटिल्य ने अर्थशास्त्र" में सांख्य, योग तथा लोकायत; हयशीर्षपञ्चरा्र तथा 
दनां । गुरुगीता में गौतम, कणाद, कपिल, पतञ्जलि, व्यास तथा 
दरेनों की संख्या जंमिनि । 
परम्परा । 


ॐ 


सवंसिद्धान्तसंग्रह' में दंकरचायं नं लोकायत, 
आहत, बौद्ध (वेभाषिक, सौत्रान्तिक, योगाचार एवं माध्यमिक), 
वेरोपिक, न्याय, भाट ओर प्राभाकर मीमांसा, सांख्य, पतञ्जलि, वेदव्यास 
तथा वेदान्त; ग्यारहवीं सदी के पूवेवर्तीं जयन्तभट ने मीमांसा, न्याय, वडोषिक, 
सांख्य, आहत, बोद्ध तथा चार्वाक; बारहवीं सदी के हरिभद्रसूरि ने अपने षडदन- 
समु च्चय' में बौद्ध, नैयायिक, कपिल, जेन, वैरोपिक तथा जेमिनि; तेरहवीं सदी के 
जिनदत्तसूरि ने अपने षडदरोनसमुच्चय' में जन, मीमांसा, बौद्ध, सांख्य, दौव तथा 
नास्तिक; चौदहवीं सदी के राजदोखरसूरि ते जन, सांख्य, जैमिनि, योग (न्याय), 
वेरोषिक तथा सौगतः; प्रसिद्ध काव्यो के टीकाकार मल्लिनाथ के पत्र नं पाणिनि, 
जेमिनि, व्यास, कपिर, अक्षपाद तथा कणाद; सवंमतसंग्रह' के रचयिता ने मीमांसा, 
सांख्य, तकं, बौद्ध, आहुत, तथा लोकायत; माधवाचार्य ॒नं अपने 'सवंददनसंग्रह 
मे चार्वाक, बौद्ध, आहत, रामानुज, पू्णप्रज्ञ (माध्व), नकूलीश-पारुपत, दव, रसेदवर, 
ओलूक्य, अक्षपाद, जंमिनि, पाणिनि, सांख्य, पातञ्जर ओर शंकर; मधुसूदन सरस्वती 
ने “सिद्धान्तविन्दू' तथा रिवमहिम्नःस्तोत्र' की दीका में न्याय, वदोषिक, क्म॑मीमांसा, 
दारीरक-मीमांसा, पातञ्जल, पञ्चरात्र, पाश्युपत, बौद्ध, दिगम्बर, चार्वाक, सांख्य ओर 
ओौपनिषद इन दशनो के सम्बन्ध में नामोल्टेख पूरव॑क विचार किया है । 


ददनों कौ इन परिगणनाओं मेँ नतो नामों मे ओौरन संख्या ही में हमें कहीं एक 
मत देख पड़ता है । एेसी स्थिति में 'षड्दशेन' शब्द से क्या समभा जा सकता है ? 


भा० द० २ 
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वस्तुतः इस शाब्द का कोई भी विशव अथं नहीं हु । एक भी प्रामाणिक सिद्धान्त 
च ५ इस “षड दर्ञन' शाब्द के आधार पर हम स्थिर नहीं कर सकते । 
स्वन त विद्वानों के द्वारा भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से स्वीकृत तकं के नियमों 
के अनुसार तथा निदिष्यासन के नियमों के सहरि परम लक्ष्य 
की प्राप्ति मेँ सहायक, उपक्रम ओर उपसंहार के सहित जो विचारधारा होगी, वही 
हमारा 'ददोन' कटा जा सकता है । हमें तो एकमात्र विषय ध्यान में रखना चाहिए 
कि "जिसके दारा परम तत्तव को देखा जाय', वही 'दरोन' है । इस प्रकार दष्ट के भेद 
से अनेक 'ददोन' हो सकते हँ । इनकी संख्या नियत नहीं हो सकती हे । 


दरानों मे परस्पर सम्बन्ध 


उपर्युक्त बातों से यह्‌ स्पष्ट है कि दरोनों का एकमात्र लक्ष्यहै दुःख की परम 
निवृत्ति या परम आनन्द की प्राप्ति । इसके लिए एक ही मागे है, दूसरा नहीं । 
नां इसीलिए जितने दशेन हँ ओर हो सक्ते ह, वे सब एक ही ज्ञान 
दनो मं क भ मां 

तत पथ हँ । प्रत्येक दरन उस मागे की एक-एक सीदी है) 
परम पद तक पहुंचने के किए प्रत्येक सीदी को पार करना ही 
होगा। आगे की सीदी पर पैर रखने के लिए, पैर उठाने के पूवे, पहली सीदी 
पर दोनों पैरों को स्थिर कर लेना अत्यावश्यक है । एक सीढ़ी पर अपन परो 
को स्थिर करने के समय में चञ्चक दृष्टि से इधर-उधर के प्रखोभन में पड़कर 
यदि कोई जिज्ञासु जरा सा भी हिल-इल जाय, तो पैर फिसकु जाने का पूरा 
मय है ओर फिर भविष्य अन्धकार पूर्णं है, इसे जिज्ञासु को कभी नहीं भूलना 
चाहिए । ये सीदियाँ परस्पर सम्बद्ध हैँ । नीचे की सीढ़ी पर स्थित जिज्ञासु 
ऊपर की सीदी को देख नहीं सकते, किन्तु ऊपर वा तो नीचे की सीढ़ी को आसानी 
से देख सकते हैँ ओर उनके सम्बन्ध मेँ विरोष आलोचना भी कर सक्ते हँ । किन्तु 
फिर भी यह स्मरण रखना चहिए कि ऊपर की सीढ़ी नीचे की सीदियों के आघार पर 
ही तो स्थित है, अतएव ऊपर वालों को नीचे वालों का तिरस्कार करना उचित 
नहीं । नीचे के आधार को दृढ रखने के लिए तथा जिज्ञासु चञ्चल हकर 
आगे चलने के प्रखोभन में फंस कर नींव को दुढ्‌ बनाने मे असमथ न हो जाय, इस 
आका से नीचे की सीढी पर रहने वाजे भी ऊपर के सम्बन्ध में विदोष आरोचना 
करे तो कोई अनुचित नहीं है, किन्तु साथ हौ साय यह्‌ न भूलना चाहिए कि जाना 

तोह ऊपर कीसीदियों पर भी । 
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प्रत्येक सीद तत्त्व-ज्ञान के अर्थात्‌ परम पद के जिज्ञासुओं की बुद्धि का क्रमिक 
विकास ओर ज्ञान-मागं मे पद-विन्यास का क्रम है । अपने-अपने अधिकार के अनुरूप 
जिज्ञासु भिन्न-मिन्न दशनो के द्वारा प्रतिपादित तत्त्वों को ही अपना 

दशेनों मे म॒ अपेक्षिक लक्ष्य मान लेता है ओर जब उस आपेक्षिक तत्तव का 
साक्षात्‌ अनुभव उस जिज्ञासु को हो जाता है, तब वह उसमें 

परम पद को, अपने चरम लक्ष्य को, न पाकर पुनः उसको खोज में आगे बढता है 
ओर पहले से सूक्ष्मतर तततव मं पटहंचता है । इसी क्रम से यदि जिज्ञासु बढता 
जाय तो किसी न किसी दिन परमपद पर पहुंच ही जायगा ओर उसके आगे 
गन्तव्य पद के न रहने के कारण, जीव वहीं स्थिर हौ जायगा । वहाँ से पुनः उसे 
रोटने को कोई आवश्यकता नही, अतः वहाँ से जोव लौटता ही नहीं । यही मोक्ष 
हे, यही आनन्द हे, इसे ही दुःख की चरम निवृत्ति कहते हैँ । यही हमारे द्शंनों 


का परम ध्येय है। 


उपर्युक्त बातों को ध्यान मं रखते हुए हमे यह मालूम होता है कि ये सभी 
दरन, चाहे आस्तिक या नास्तिक हों, परस्पर सापेक्ष हैँ ओौर इनमे आमे की तरफ 
दञ्ञनों नं एक के बाद दूसरे का स्थान है। परम पद तक पहुंचने के 
लापिका लिए प्रत्येक दशेन की नितान्त अपेक्षा है ओर ये सभी देन 
एक ही सूत्र में बंधे हृए हं । एक दूसरे के बिना अपने 
अस्तित्व का समर्थन ही नहीं कर सकते । आगे की अवस्था को समभन के 
किए पूवे-पुवं को अवस्था का पूणं परिचय रखना नितान्त आवश्यक है । इस 
दर्नों मेँ दष्टि- प्रक।र प्रत्येक देन का दूसरे दशन के साथ समन्वय ह । 
कोणके भेदसे इनसब मे कोई भी वास्तविक विरोध नहीं है तथापि एक 
भेद दशन दूसरे दर्शन से अत्यन्त भिन्नहं। दो दर्दानं कभी भी 

एक ही मत का प्रतिपादन नहीं करते ओर न करना उचित ही हं । फिर भ 
भी स्थूर दृष्टि वालों को दशेनोंमे जो परस्पर विरोध मालूम होता है, उसका 
पहला कारण है समञ्लने वालो का अज्ञान' ओर दूसरा है दुष्टिकोण का मेद । 
पुष्पदन्त ने 'हिवमहिम्नःस्तोत्र' में दाशंनिक विचार को कितने सुन्दर शब्दों मं 


कहा हे-- 

“रुचीनां वचित्रयात्‌ ऋजुकुटिलनानापथजुषां, / 
ॐ | ॥ 

नृणामेको गम्यस्त्वमसि पयसामणंव इवः 


। 7 
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इन बातों से यह्‌ स्पष्ट है कि सभी दर्शनों म परस्पर पूणं सामञ्जस्य है ओर 
परमानन्द की प्राप्ति के लिए एक दूसरे के सहायक दँ । इन बातों के स्पष्टीकरण के 
ठिए एक दो उदाहरण यहाँ देना अनुपयुक्त न होगा । 


सव से प्रथम उदाहरण के लिए आत्मा" के सम्बन्ध में जो कतिपय दशनं का 
विचार है, उसे हम अपने पाठकों के समक्न रखते दँ । आत्मा! को सब से उचा स्थान 
लोग देते है । चैतन्य आत्माहीका गुण या स्वरूप माना जाता दै । हमारी 
क्रियां या चेष्टां सभी आत्मा के अधीन मानी जाती हँ 1 आत्मा स्वतन्त्र 
है, किसी के अधीन नहीं है । ये वातं प्रायः सभी दन स्वीकार करते टँ। एेसी 
स्थिति सें आत्मा के स्वरूप का क्रमिक विकास किस प्रकार हमारे ददनों म, 
समन्वय के रूप मे एक सूत्र मे परस्पर सम्बद्ध हमें भिता दै, उसका दिण्ददोन नीच 
कराया जाता है-- 


अत्यन्त मढ वुद्धि वाटे जीव, जिनके ज्ञान का एकं प्रकार से अभी कुछ भी 
विकास नहीं हुमा है, अपने स्थूल शरीर से भी भि अपने धन' को या पुत्र कोः 
"आत्मा वै जायते पुत्रः" इस कथन के अनुसार, आत्मा" मानते है। उस धन या 
पुत्र की वृद्धिया सुख में अपनेको सुखी तथा विघटन या दुःख में दुःखी मानते हे 
यहाँ तक कि धन के नाग होने पर, या पुत्र के मर जाने पर अपनं को भी मृतवत्‌ 
समभते हं । 


चार्वाक-दर्दान के अनुयायी 'आत्मा' का पूर्वत्‌ पृथक्‌ अस्तित्व न मान कर कौ 
तो स्थूक रारीर' को, कोई उससे सूक्ष्म "इन्द्रिय को, कोई उससे भी सूक्ष्म प्राण 
को ओर कोई 'मन' ही को आत्मा' मानते ह । इन सव के। 
मत में आत्मा' हं तथा जड़ दै, ओर भित्त-मिन्न जड़ पदार्थो के 
सम्मिश्रण से उसमे %चैतन्य' उत्पन्न हौता दै । जिस प्रकार 
कुछ द्रव्यो के एकतर करने से उस मिभधित पदार्थं मँ एक प्रकार कौ मादकता-शाक्ति 
उत्पन्न होती टै, यद्यपि उतत मिधित पदाथंके प्रत्येक द्रव्य मे पृथक्‌ रूपसे किसी 
एक मेँ भी वह शक्ति न थी, उपी प्रकार उस भौतिक पदाथं मं चंतन्य उत्पन्न 
होता ह । श्वंतन्य' आत्मा का स्वाभाविक्र स्वह्प' नहा है । जैसे कत्था, चूना ओर 
पान के पत्तो में प्रतपेक मे लाल रंग उत्पन्न करने की शविंत नहीं ह, किन्तु उनके 
एक वि्ेष प्रकार के सम्मिश्रण से लाल रंग उत्पन्न हौ जाता द, उसी प्रकार 
पुथिवी, जल, तेजस्‌ , वायु ओर आकाश इन पाचों पदार्थो के एक विशेष सम्मिश्रण 


चार्वाक -भूमि 
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में "चैतन्य उत्पन्न हो जाता है ओर इस सम्मिश्रण में विघटन होते ही उसमें चैतन्य 
नहीं रहता ओर वह आत्मा भी नहीं रहता । 


जिस प्रकार कोरक से क्रमशः विकसित होकर फूल बाहर देख पडता है, उसी 

प्रकार अन्तःकरण से मशः विकसित होकर हमें ्ञान' बाहर देख पडता है । ज्ञान 
ववि के मिक विकास के भिच्च-सिन्न स्तर के साथ-साथ हमारे 
समन्वय स दृष्टिकोण का भी करमिक भेद होता है । क्रमाः विकसित 
का ज्ञान ज्ञान का प्रत्येक स्तर ही एक 'दरन' है। अतएव इन्हीं स्तरों पर 
समन्वय की दृष्टि से विचार करने से हमें भारतीय ददन के पूर्ण 

स्वरूप का साधनात्कार हौ जाता है। इन्हीं स्तरों में प्रारम्भिक अवस्था में "चार्वाक- 
दशन" का स्थान है । यह्‌ दशंन अपनी सीमा के अन्तत स्थूल शरीर से ठेकर करमशः । 
सूक्ष्म को तरफ अग्रसर होता हुआ इन्द्रिय, प्राण ओर मनस्‌ पर्यन्त पहुंच सका । | 
यदीं तक इस दशन की सीमा है । अतएव स्थूरं भौतिक स्वरूप को छोड कर तत्त्वों 

के सूक्ष्म स्वरूप का विचार चार्वाकि-दरशन में नहीं मिक सकता । 


ज्ञान के क्रमिक विकास के साथ-साथ जिज्ञासु को चावकि के सिद्धान्त से सन्तोष 
नहीं होता । इस सिद्धान्त से दुःख की चरम निवृत्ति नहीं हो सकती । साथ-साथ 
वैेषिकः उन्हं यह भी अब मालूम होने र्गा कि (आत्मा' भौतिक पदाथ 
न्याय-वशेषिक- प ् छस्तित्वं वन्य वं 
भमिं से भिच्ल है । इसका त्व स्वतन्त्र है । “चैतन्य आ 
ति का एक स्वतन्त्र विदोष गुण है, यह भृतो से उत्पन्न नहीं हौ 
सकता । इन भावनाओं को लेकर जिज्ञासु जब आगे खोज करता है, तब उसे स्पष्ट 
ज्ञात होता है कि "आत्मा" एक भिन्न स्वतन्त्र पदाथ है । इस स्तर पर पहंच कर 
जिज्ञासु को स्वतन्त्र रूप मे आत्मा के सत्‌" रूप का प्रथम बार ज्ञान होता है। इस 
स्तर के प्रतिपादन करने वाले नैयायिक' तथा वेरोषिकः कहलाते हँ ओर वह्‌ दशन 
न्याय-वैदोषिक' दशन के नाम से प्रसिद्ध है। 


इतना होने पर भी कुछ एसी बातें ह जिनमें चार्वाक के साथ न्याय-वरोषिक 
का बहुत विशेष अन्तर नहीं मालूम होता । जैसे, द्रव्यो मे पृथक्‌-पुथक्‌ स्वतन्त्र 
रूप से चैतन्य न होने पर भी, उन्हीं जड द्रव्यो के संयोग से चैतन्य की उत्पत्ति चार्वाक 
मानते हं, उसी प्रकार न्याय-वेशेषिक मत में आत्मा" एक भिन्न द्रव्य है ओर मनस्‌! 
भी एक भिन्न द्रव्य है । इन दोनों में पृथक्‌-पृथक्‌ स्वतन्त्र रूप से चैतन्य नहीं हे । । 
वास्तव मे ये दोनों द्रव्य जड़" हैँ । फिर भी इन्हीं दोनों जड द्रव्यो के संयोगसे 
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“चैतन्य उत्पच्च होता है, हाँ, उस श्चेतन्य' का आश्रय "आत्मा" हं । मादकता-शक्ति या 

पान के राग के समान यह्‌ चैतन्य भी अधिक देर नहीं रहता । जिस प्रकार स्थूल 

शरीर के नाश होनें के बाद, जिसे चार्वाक मोक्षण कहते हँ, चैतन्य नहीं रहता, 

उसी प्रकार न्याय-वेरोपिक के मत में मोक्ष की अवस्था में आत्मा में चैतन्य नहीं 

रहता । इसीलिए श्रीहषं ने नैषधचरित में नैयायिकं का उपहास किया है-- 
"गोतमो यः शिलात्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌! 


इसी मत के समथंन मे किसी एक भक्त की प्राचीन उक्ति भी है- 
"वरं वुन्दावनेऽरण्ये श्ुगालत्वं भजाम्यहम्‌ । 
न पुनवेशेषिकीं मुक्ति प्राथयामि कदाचन ।।' 


परम तत्त्व के जिज्ञासु को उप्यक्त सिद्धान्तो से सन्तोष नहीं होता । इन 
तत्त्वों के यथाथं स्वरूप का पूणं ज्ञान प्राप्त करने पर उसके मन में शंका होती है कि 
विना कारण के कायं नहीं होता । यदि आत्मा ओर मनस्‌ में 
स्वभावतः चैतन्य नहीं है तो इन दोनों के संयोग से भी चैतन्य 
नहीं उत्पन्न हो सकता । फिर आत्मा ओर मनस्‌ के संयोग होते ही आत्मा में चैतन्य 
कहा से आता है, इसे खोजता अत्यावश्यक हं । इसका पता लगाने के चिए जिज्ञासु 
को सूक्ष्म दुष्टि की सहायता लेनी पड़ती है । बहिरिन्द्रिय के द्वारा इसका ज्ञान 
किसी को नहीं हो सकता । सूक्ष्म दृष्टि के द्वारा जिज्ञासु बौद्धिक (28९1116) 
जगत्‌ मे प्रवेश करता है। वहाँ उसे स्पष्ट देख पड़ता टै कि जिसे अभी तकः 
अथत्‌ न्याय-वेशेषिक-भूमि में वह्‌ आत्मा" समता था, वास्तव मे वह्‌ प्रकृति के 
सत्त्वगुण का एक विकार है, जिसे बुद्धि" या "महत्‌" कहते हँ । यह बहुत शद्ध है 
इसलिए चैतन्य का प्रतिबिम्ब, जो परम तत्व से आता है, इस पर स्पष्ट पडता है 
ओर इसके प्रभाव से यह वुद्धि" चेतन की तरह मालूम होती है । वस्तुत : चैतन्य 
तो एक भिन्न पदाथं है जिसे पुरुष कहते हैँ । यह्‌ त्रिगुणातीत ओर निर्लिप्तं 
है । वास्तव में यही चैतन्य आत्मा' कहा जा सकता है ओर बुद्धि" जिसे स्थूल दृष्टि 
वाले आत्मा" समभते है, ्रकृति' का सात्त्विक विकार मात्र है ओौर जड़ है । 


साख्य-भूमि 


यही सांख्य-दरन का क्षेत्र है । न्याय-वेदोषिक के जगत्‌ से यह जगत्‌ सूक्ष्म 
है ओर इसके अधिकां तत्तव चैतन्य से प्रतिविम्बित बुद्धि के हारा जाने जाते है) 
यहाँ इतना स्मरण करा. देना अनुचित न होगा कर चार्वाक ने आत्मा" के स्वतन्त्र 
अस्तित्व को नहीं माना, न्याय-वैरोषिक ने सव से प्रथम इसका पृथक्‌ अस्तित्व सिद्ध! 
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कर "आत्मा" का सत्‌" होना जगत्‌ को बताया ओर पञ्चात्‌ सांख्य ने उसके चित्‌ 
अंश का स्पष्टीकरण किया । यही ज्ञान के क्रमिक विकास का एक उदाहरण है 1, 
सांख्य-ददोन का चरम सिद्धान्त है--'विवेक बुद्धि के द्वारा कंवल्य की प्राप्ति, अर्थात्‌ 
प्रकृति ओर "पुरुष' मे अज्ञान के कारण जो विपरीत बुद्धि थी उसे दुर कर पुरूष को 
प्रकृति के प्रभाव से मुक्त कर उसे अकेला कर देना ही' सांख्य का चरम उदेश्य 
दै। इसी को "विवेक-ख्याति' भी कहते हं । इससे दुःख की निवृत्ति होती 
दे । इस अवस्था मं वास्तव मे रजोगुण ओर तमोगुण को अभिभूत कर सत्त्वगुण | 
अकेठे पुरुष के साथ रह जाता है। इसी कारण कैवल्य प्राप्त करने पर भी 
“पुरुष प्रकृति को देखता हे । यह देखना' सत्त्वगुण का धमं है । रजोगुण तथा 
तमोगुण से एक प्रकार से स्थूर रूप में अल्ग हो जानें के कारण इस सत्त्वगुण को 
"शुद्धसत्त्व" या खण्डसत्त्व' कहते ह । इसी सत्त्वगुण के संपकं मे रहने के कारण ' 
अभी भी पुरुष (आत्मा) के वास्तविक अखण्ड ओर अद्वितीय स्वरूप का ज्ञान 
जिज्ञासु को नहीं हज है । परन्तु यह अद्ितीय स्वरूप के ज्ञान को प्राप्त करना ` 
सांख्य की भूमिके बाहर है। उसके ल्एि ओर भी सूक्ष्म स्तर मे प्रवेरा करना 
आवद्यक है । 





यही शुद्धसत्त्व अव 'माया' के नाम से प्रसिद्ध दहो जाता है। यह भी तीनों 

गुणों से युक्त है। शांकर-वेदान्त' में इसे विशुद्ध-सत्त्वप्रधाना माया कहा है । | 
व इसके प्रभाव से अभी भी परम तत्त्व का वास्तविक स्वरूप ठका | 

भमि हआ है । यह्‌ माया विचित्र है। न तो यह्‌ परम पुरुष ब्रह्म 

॥ के समान 'सत्‌' है ओर न खरे के सींग की तरह असत्‌' है । 
इसीलिए शकर-वेदान्त में इसे अनिर्वचनीय कहा है । यह अपने वैचिव्य के कारण 
समस्त जगत्‌ की सुष्टि करती है । एेसी स्थिति मे भी यह्‌ शंकर के अदत में वाघा 
नहीं करती । यह शंकर के लिए भले ही ठीक हो, परन्तु जिज्ञासु इस “मायाः के 
प्रभाव से "ब्रह्म के वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त करने में समथं नहीं होता ओर 
इसीलिए दुःख से आत्यन्तिक निवृत्ति भी उसे नहीं मिलती है । अतएव वह इससे 
छुटकारा पाने के लिए माया' को अच्छी तरह से समभने के लिए ओर भी सृक्म 
दुष्टि से सूक्ष्म जगत्‌ मे प्रवेश करतादहै। 


विदोष खोज करने पर जिज्ञासु को यह मालूम हो जाता है कि कला", "विद्या + 
(राग, काक' तथा" नियति' इन पांच तत्त्वों से माया! घिरी हुई है । ये माया के कञ्चुक 
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कहे जाते हँ । इनका भेद करने पर “माया! से छूटकारा मिलता है ओर ब्रह्मरूप 
पुरुष" तव शुद्धविद्या" के रूप मं रह जाता है। इस अवस्था 
मे पुरुष" अपने को सूक्ष्म प्रपञ्च के साथ बरावर का समभने 
लगता है, जैसे मँ यह ह" । यहाँ "मँ" ओर 'यह' दोनों बराबर 
महत्त्व के हैँ। अभी भी द्वैत स्पष्ट है। अतएव जिज्ञासु अ्रैत की खोज में 
पुनः अग्रसर होता है । इसके अनन्तर वह॒ पुरुषं उस सूक्ष्म प्रपञ्च के साथ 
तादात्म्य बोध करता है ओर यह मं हृ, एेसा जीव को अनुभव होने लगता है । 
इस परिस्थिति में "यह" को प्राधान्य दिया गया है । इस अवस्था में उस पुरूष या 
आत्मा को “ईइवरतत्त्व' कहते हँ । अव धीरे-धीरे 'यह' अंश म'म टीन हो जाता 
हे ओर भह एसी प्रतीति जीव की रह जातीदै। फिरमभीदरैत का भान स्पष्ट 
दै--मं' ओर हू" । इस अवस्था को सदा रिवतत्व' कहते हं । 


काहमीरीय 
दो वद्शन-भूमि 


अव इस हू कोभी दूर करना आवदइ्यक दै । इसके अनन्तर जिज्ञासु इससे 
भी सूक्ष्म भूमि में प्रवेश करता है तो उसे केवल अहं प्रत्यय' अर्थात्‌ भमै" देख पडता 
है । इसे शक्ति तत्त्व" कहते है । इसी अवस्था मेँ परम तत्व का उन्मीलन होता 
है ओर जिज्ञासु को परम तत्त्व' के वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त होता है । 
यहीं आत्मा के आनन्द' रूप का प्रथम वार भान होता टै। यही शक्ति ओर | 
शक्तिमान्‌ की मिलनावस्था है । यह्‌ अवस्था द्वैत है या अट्रत, यह्‌ कहना कठिन 
है। यहद्रेत भीदटहै ओर अद्वैत भी है। यहीं परम पवित्रे ओर परिशुद्ध केवल 
आनन्द' का बोध होता है । जिस समय (आनन्द' का बोध होता है उस समय तो 
देत" है, किन्तु जिस समय बोध नहीं रहता, वह॒ अवस्था अद्रेत' है । इस आनन्द 
का आस्वादन मात्र होने पर भी उसका पता किसी को नहीं रहता । यह परम शान्त 
अवस्था है । अन्त में यह्‌ भी अवस्था परम तत्व मेंलीन हो जाती दै ओर उसका 
परम रिवतत्त्व' के नाम से कादमीरीय शैव-दरंन में विचार कियागयाह। 


यहाँ पहुंच कर जिज्ञासु की जिज्ञासा की सवथा निवृत्ति हो जाती है। दुःख 
को आत्यन्तिक निवृत्ति भी हो जाती हँ । यही गन्तव्य पद' है । यही (परम तत्त्व' 
है ओर दरशन-शास्वर का तथा जीवन का चरम लक्ष्य है। इसके आगे कुछ भी 
नहीं रह्‌ जाता । सूक्ष्म प्रपञ्च भी चिन्मय परम शिवमयः हौ जाता है। इस 
पद को प्राप्त कर जिज्ञासु का पथक्‌ अस्तित्व भी नहीं रहता । यहीं जीवन-याच्रा 
समाप्त होती है । अव जन्म-मरण कुछ भी नहीं रहता ओर अन्तिम लक्ष्य की प्राप्ति 
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हो जानै से कमं की गति भी यहीं शान्त हो जाती है। यहीं सत्‌", चित्‌" ओर 
आनन्द' का सामञ्जस्य तथा सामरस्य है । यही भारतीय देन, जीवन, धमं 
ओर कमं सभी का चरम लक्ष्यहै। इसी के लिए भारतीय दशेन ओर धमं इतने 
व्यापक हँ ओर अनादि काल से अनेक आघातों को सहते हए अव भी भारतीयों के 


हदय मे आदश का स्थान प्राप्त करते हं | 
इसी परम तत्त्व का 'माण्डक्य उपनिषद्‌" मे-- 


“नान्तःप्रज्ञं न बहिःप्रज्ञं नोभयतःप्रज्ञं न प्रज्ञानधनं न प्रज्ञं नाप्रज्ञम्‌, 
अदृरयम्‌, अन्यवहा्यम्‌, अग्राह्यम्‌, अलक्षणम्‌, अचिन्त्यम्‌, अव्यपदेश्यम्‌, 
एकात्मप्रत्ययसार, प्रपञ्चोपशमं, शान्तं, शिवम्‌, अद्ेतं, चतुथं मन्यन्ते स 
आत्मा स विज्ञेयः 


इन शब्दों मे निरूपण किया है । यहीं आत्मा का वास्तविक साक्षात्कार होता 
ह | 


आत्मा" के वास्तविक स्वरूप का साक्षात्कार करने के लिए किस प्रकार जिज्ञासु 

को स्थूरु जगत्‌ से करमशः सूक्ष्म, सूक्ष्मतर तथा सूक्ष्मतम एवं चिन्मय जगत्‌ में प्रवेश 
करना पड़ता है, यह उपर्युक्त बातों से स्पष्ट है । ज्ञान के इस क्रमिक विकास मं 
कहीं भी विरोध नहीं है ओर न शास्त्रों मे वास्तविक परस्पर कोई वैमनस्य हे । 
स्थूल दष्टि वालों को तथा दृष्टिकोण के भेद को न समभने वालों को भेद जोर 
विरोध भटे ही मालूम हो, किन्तु वस्तुतः कहीं भी भेद या विरोध नहीं है। 
सामञ्जस्यपूर्वेक एक सेः दूसरे का निरवच्छिन्न सम्बन्ध है। एक के बिना दसरा 
रह नहीं सकता । हाँ, दृष्टिकोणके भेदसे तो भेदस्पष्ट ह ओर इस मभेद का 
रहना भी आवश्यक है । अन्तःकरण के शुद्ध हो जान पर इस पद पर जो पहुंच 
जाता है वह फिर पी कभी भी नहीं खौटता । यही भारतीय दकंन है। यही 
भारतीय जीवन-यात्रा है । इसे प्रत्येक जीव को चरम लक्ष्य तक पहूंचने के किए 


स्वयं अनुभव करना होता है, आंख से देखना पडता हे । 


अन्त में एक ओर बात कह देना आवश्यक है । भारतीय ददन के अन्तगेत 
यद्यपि है तो दर्शन" का प्राधान्य किन्तु ज्ञान के विकास के साथ-साथ परम पद तक 
पहुंचने के लिए कमे" की भी पूणं अपेक्षा है । अन्तःकरणके मलको दूर कर उसे 
पवित्र तथा निर्मल बनाना है, इसके किए कर्म" की परम आवश्यकता है । कमे 
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के विना ज्ञान का उदय नहीं हो सकता ओर फिर ज्ञान के विना उचित (कमे 
भी नहीं हो सकता । ज्ञान ओर कमं इन दोनों के सहारे जिज्ञासु अपनी यात्रा में 


सफल होता है । अतएव परम पद पाने के लिए दरोन' के क्षेत्र मे कम' का उतना 
ही महत्त्व है जितना ्ञान' का। इसीलिए सदाचार का पालन करना, अपने 
कायिक, वाचिक तथा मानसिक विचारों को परम पद पानं के योग्य बनाना, शास्त्रों 
मे कहे गये साधारण तथा असाधारण धर्मो का पालन करना, आहार को शुद्धं 
रखना, पीने की वस्तु को भी अपवित्र वस्तु के सम्बन्ध से दूषित न होने देना, 
इत्यादि सभी नियमों को परम पद की प्राप्ति के लिए जिज्ञासु अवर्य पालन करे । 
इसी के साथ-साथ यह भी न भूलना चाहिए कि बिना भक्ति" के, विना आत्मसमर्पण 
के,न तो ज्ञान ही प्राप्त होता है ओर न क्म करने में प्रवृत्तिही होती है। 
अतएव तत्तव-जिज्ञासु को अपने लक्ष्य तक पहुंचने के लिए ज्ञान, कमं तथा भक्ति इन 
तीनों में पणं सामञ्जस्य रखना परम आवद्यक होता हे। इस प्रकार 'दशेन' को 
समभने के लिए हमें संसार के सभी विषयों को जानना पड़ता है । इसीलिए दशेनों 
मे स्थूल जगत्‌' का भी विचार दहे। 


इसी स्वरूप को विभिन्न दशेनों में हम देखते हँ । अव भारतीय शास्त्रों के 
आदि ग्रन्थ वेद" से प्रारम्भकर मदाः दरौनों के विकास पर हम आगे विचार 
करेगे । | 








दवितीय परिच्छद 
वेद मे दार्शनिक विचार 


भारतवषे में 'दशेन' अर्थात्‌ दारोनिक विचारधारा कौ उत्पत्ति किस समय हुई, 
इस प्ररन के उत्तर मं यह कहा जा सकता ह कि वस्तुतः दुःख-निवृत्ति के उपायही तो 
दरोन में बतलाये गये हँ । सुष्टिके आदिहीसेदुःखह ओर उसकी 
निवृत्ति के उपायों को भी उसी समय से लोग दढन लगे होगे । 
अतएव सुष्टि के साथ-साथ दारेनिक विचारधारा कौ भी उत्पत्ति माननी पडती ह । 
यह्‌ आज भी हमें स्पष्ट देख पड़ता हं कि माता के गभे में प्रवेश करते ही जीव सुख 
ओर दुःख का अनुभव करने लगता हँ ओर यह भी सत्य हं कि सुख ओर दुःख का अनुभव 
करनाही तो सृष्टि है। इसलिए भारतीय दशेन की उत्पत्ति दुःख के अनुभव के समय 
से, अर्थात्‌ सुष्टि के साथ-साथ, हुई होगी, यह्‌ अनुमान होता हं । दुःखं के अनुभव के 
साथ ही साथ उसकी निवृत्ति के उपायों की खोज भी होती ही रही हं । यही हमारे 
दोनों का विषय ह । जिस प्रकार दुःख मे ओर उसकी निवृत्ति के साधनों में क्रमिकः 
तारतम्य होता है, उसी प्रकार ददनों में भी तारतम्य ह । 


उपक्रम 


इसके लिए हमे लिखित प्रमाण भी मिलते हँ । भारतवषं मे सबसे प्राचीन तथा 
विरवसनीय लिखित प्रमाण वेद" है । वेद' का अथं ह, न्ञान' जिसे ऋषियों ने तपस्या 
| के द्वारा अभय-ज्योति' के रूप मे साक्षात्कार किया था ओर 
राब्दों के द्वारा जिसे मन््र-रूप में प्रकारित किया था। ऋषियों 
के साक्षात्‌ प्रत्यक्षगोचर हीने के कारण इन मंत्रोमेक्हींभी 
असत्य या अविर्वास का कोई स्थान नहीं ह । ये मन्त्र परमात्मा के स्वरूप हँ ओर 
नित्य अभय-ज्योति' के रूप मे अभिव्यक्त होने के कारण अपौरुषेय' कहे जाते हैं । 
अतएव इनके सत्य होने में तनिक भी सन्देह नहीं हो सकता । वेद श्रुति कहलाता 
हे ओर अलिखित रूप मे ही अनादि काल से गुरुरिष्य-परम्परा के दारा सुरक्षित रहा 
हे ।  दाब्दों के द्वारा इसके वास्तविक स्वरूप का निणेय करना असम्भव ह तथापि शब्द 


प्राचीनतम 
परमाण 
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ही एक माच्र साधन हं जिसके द्वारा अपने आन्तरिक अनुभवो का वर्णन किसी प्रकार 
किया जा सकता हं । 


ब्द को चार अवस्थाएं हूं । इसके सूक्ष्मतम स्वरूप का नाम परा' ह| 
इसका प्रत्यक्ष, साधारण मनुष्यों कौ बात तो दूर रही, बड़ं-बड़े ऋषियों को भी नहीं 
होता । उससे स्थूल स्वरूप "पर्यन्ती" हं । इस स्वरूप में शाब्द 
की प्रथम अभिव्यक्ति होती हं। यह भी ज्ञानस्वरूप, नित्य, 
अविनारी, आदि गुणों से युक्त ह । ऋषियों को इस स्वरूप 
का प्रत्यक्ष होता है । यह्‌ चिन्मयस्वरूप है । शब्द के अव्यक्त रूप को “परावाक्‌! 
ओौर व्यक्त रूप को 'पदयन्तीवाक्‌' या वेद" कहते हँ । एसे वेद के वास्तविकं स्वरूप 
का ज्ञान तो साधारण लोगों में नहीं मिता तथापि वेदके वेखरी' रूप का ज्ञान 
तो विद्रानोंको ह । यद्यपि वेद मेदुःखको दूर करने के निमित्त भिन्न-भिन्न देवताओं 
को प्रसन्न करने के लिए प्रधान रूप से मनुष्यों के द्वारा की गयी स्तुतियां ही मिती 
हं, फिर भी दादोनिक विचारों का अभाव नहीं है । 


रान्द की 
अवस्थां 


इस वात को ध्यान मं सदा रखना चाहिए कि यथाथ मं ज्ञानस्वरूप होते 
हुए भी वेद कोई वेदान्तसूत्र की तरह दादनिक ग्रन्थ तो दै नहीं, जहाँ केवर आध्या- 


वेद त्मिक चिन्तन दही का समावेश हो ज्ञान-भण्डार में लौकिक 
दशेन-ग्रन्थ तथा अलौकिक सभी विषयों का संघटन रहता है ओर साक्षात्‌ 
नहीं या परम्परा में ये सभी विषय परम तत्तव की प्राप्ति मे सहायक 


होते हीह । ऊपरकहागयाहंकि विना कमं के ज्ञान नहीं, ओर बिना ज्ञान के कमं 
या भक्ति नहीं । धामिक आचरण, कायिक, वाचिक ओर मानसिक पवित्रता, जिनके 
द्वारा बाह्यगुद्धि होती है ओर स्थूर तथा सूक्ष्म उपासना कौ जाती हं, सभी कर्मं 
के अन्तगेत हं । इन सवोंके दारा शरीर का रोधन किया जाता ह ओर इनसे जब 


क्म या अन्तःकरण सर्वथा निमंल हो जाता, तभी उसमें ज्ञान की 
उपासना दशन अभिव्यक्ति होती हं, तत्‌पर्चात्‌ परम पद की प्राप्ति होती है । 
+^ इस कारण कर्म" अर्थात्‌ "उपासना' भारतीय दशन का प्रारम्भिक 


आवद्यक अंग ह । सभी दनो ने इसे स्वीकार किया ह ओर इसमे कोई भी 
मतभेद नहीं है । 


स्थूल दष्टिके किएतो वेद' चार हैँ । शास्त्रोंने भी यही कहा हं ओर इनके 
ऋग्वेद, सामवेद, यजुर्वेद तथा अथैवेद ये चार नाम भी हँ । परन्तु विचार करने 
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= 


से यह स्पष्ट मालूम हो जायगा कि वेद" तो एकष्ही हं । जसता कहा गया हे, वेदः 
ज्ञानस्वरूप हौ । यह परावाक्‌ या पदयन्तीवाक्‌-स्वरूप ह । 
तत्तत -जिज्ञासु ऋषियों ते आत्मा" के स्वरूप को साक्षात्‌ देखने 
के लिए तपस्या की । उसके फल-स्वरूप मे उन्हं एक तेजोमय स्वरूप का ददन हुआ । 
उसी तेजोमय स्वरूप की ऋषियों ने स्तुति की । उसी स्तुति की अव्यक्त अवस्था 
'परावाक्‌' तथा व्यक्त अवस्था 'परयन्तीवाक्‌', उससे स्थूल अवस्था मध्यमावाक्‌' तथा 
स्थूलतम अवस्था, जिसे मनुष्य लोग बोलते है, वखरीवाक्‌' के नाम से प्रसिद्ध है । 
ऋग्वेद ही में एक मन्त्र है-- 


वेद एक हं 


(चत्वारि वाक्‌ परिमिता पदानि तानि विदुर्ब्राह्मणा ये सनीषिणः । 
गहा च्रीणि निहिता नेङगयन्ति तुरीयं वाचो मनुष्या वदन्ति 1) ` 


जिससे उपर्युक्त कथन की पुष्टि होती है । वैखरी' अवस्था में भी मन्त्रौ मं वह 
रावित निहित है जो परा" रूप मेँ है, अन्तर इतना ही है कि वह वेखरी' में “सुप्त 
म है । विधिपूर्वकं अभ्यास के द्वारा उसे जगाना पडता हं । 
॑ ग्व जिन ऋषियों ने उस तेजःस्वरूप का दरोन किया ओर स्तुति को, 
वे अपनी अपनी स्तुति के ऋषि' कहे जाने लगे ओर उस तेजोमय 
स्वरूप का जिस रूप मे जिसे भान हआ, वह स्वरूप उस स्तुति के देवता" कटै जानं 
लगे ! तेज.स्वरूप तो एक ही है ओर नित्य ह, इसलिए विद' एक ही हं ओर 
नित्य हं । 
ये स्तुतियाँ "मन्त्र" कहलाती हैँ । प्रत्येक मन्त्र का एक देवता" ओर एक ऋषि 
है । इन मन्त्रों के द्वारा उन देवताओं की स्तुति की गयी ओर उससे देवता रोग 
प्रसन्न होकर स्तुति करने वालों की कामना की पूति की, यह्‌ अनुमान किया जाता है । 
इस प्रकार बाद मं देवताओं को प्रसन्न करने के किए स्तुति को 
जाने लगी । उन्हीं मन्तो में कुछ मन्त्र से हैँ जो गाये जा सकते 
है । अतएव उन स्तुतिओं के गात द्वारा साधकों ने देवताओं 
को प्रसन्न कर अपनी कामना की पत्ति की होगी । कुछ मन््रएेसे थे जो सीधं 


वेदों का नाम- 
करण 


: वायुपुराण, ६१-१०४; महाभारत, शार्तिपवेः २३१-५६-५८; सन- 
त्सुजातवचन; वाक्यपदीय, १-५। 


` १-१६४-४५ । 
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पटे जा सकते थे । इस प्रकार जो मन्त्र गान के योग्य हृए, वे तो "सामवेद" के नाम 
से प्रसिद्ध हुए ओर जो सीषे-सीधे पटे जाते थे, वे @ऋग्वेद' के नाम से कटे 
जानें कगे । 

यह्‌ अनुमान किया जाता ह कि स्तुतियीं के द्वारा मनुष्यों ने अपनी कामनाओं 
की पुति की । सम्भव हं यह भी उसी समय ध्यान में आया हो किस्तुतियोंके द्वारा 
देवताओं को यज्ञो मेँ आहूत कर, उन्हं ह्विष्‌ का भाग देकर प्रसच्च कर अपनी कामनाओं 
को सफल करं । अतएव कोग यज्ञ करने लगे ओर उन्हीं मन्त्रों से देवताओं को आहूत 
किया ओर वे सभी मन्त्र यजुर्वेद' के नाम से प्रसिद्ध हुए । 


यही कारण ह कि सामवेद ओर यजुर्वेद के मन्त्र ऋग्वेद में मिलते हँ । यह 
ध्यान मं रखने की बात है कि स्तुति करने वाके साधक इन मन्त्रों मे से अधिकांडा 
3 मन्तो का सांसारिक सुखभोग के लिए तथा अपने शत्रुओं के 
५ १९ 3 ते नारा के किए प्रयोग करते थे। एसी स्थितिमें शत्र भीतो 
साधको से बदला लेने के किए तत्पर अवश्य रहै होगे, एेसा 
अनुमान होता हं । ये शत्रु मायावी थे ओर इनकी चार बहुत विचित्र थी। किस 
रूप मे साधकों पर हमला करेगे, यह कहना कठिन था । अतएव साधकं को इन 
शत्रुओं से अपनी र्ना के लिए संसार के समस्त विषयों का ज्ञान रखना आवर्यक 
था ओौर उन्हीं बातों के अनुकूल स्तुतियां भी करते थे । ये सभी मन्त्र ओर संसार 
को सभी वस्तुओं के ज्ञान का भण्डार अथववेद" के मन्त्रों मे निहित हैँ । इस प्रकार 
वस्तुतः एक ही वेद से चार विभाग हुए, जिनकी परम्परा आज तक पृथक्‌ रूप में 
चटी आयी हं । इन चारों प्रकार के मन्त्रोंको बाद में वेदव्यास ने पृथक्‌-पृथक्‌ 
संकलन किया, जो संहिता" के नाम से आज भी प्रसिद्ध हं परन्तु वस्तुतः ये सब 
है एक ही । एक ही आत्मस्वरूप को, तेजोमय रूप कौ, स्तुति रूप में यह्‌ प्रसिद्ध हे । 
अतएव सनत्सुजात नें कहा है-- 
"एकस्य वेदस्थान्ञानाद्‌ वेदास्ते बहवः कृताः" 


निरुक्त के टीकाकार दुर्गचिाये ने भी लिखा ह-- 


“वेदं तावदेकं सन्तमति महत्त्वात्‌ दुरध्येयमनेकशाखाभेदेन समाम्ना- 
सिषुः सुखग्रहणाय व्यासेन समाम्नातवन्तः ।! 


` निरुक्त, १, २०. २। 
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सायणाचायं ने भी अपनी 'ऋग्वेदभाष्य-भूमिका' में इस विषय का उल्लेख 
कियाहे ओर शास्व्रमें भी इसके अनेक प्रमाण हेँ। 


इन चारों संहिताओं के ऋत्विकों के भिन्न-भिच् नाम हैँ । होता' ऋण्बेद 
के, उद्‌ गाता" सामवेद के, अध्वर्यु" यजुर्वेद के तथा ब्रह्मन्‌" अथववेद के पुरोहित कहे 
> चारों जाते हँ । इन चारों का उल्लेख ऋर्वेद हीमे एक ही स्थान 
॥ १ हमें मिलता है ।* इन बातों से यह्‌ स्पष्ट है कि चारों 
; नाम संहितां १ नहो 
संहितां एक ही समय की हैँ ओर स्वतन्त्र सिन्न-भिच्र ग्रन्थ नहीं 
है, प्रत्यत एक ही ग्रन्थ के चार स्वरूप हँ, जो परस्पर सम्बद्ध हँ । यही कारण ह्‌ 
कि अन्य तीनों संहिताओं के मन्त्र ऋक्संहिता में हमें मिलते हैँ । इसके अतिरिक्त 
ऋण्वेद ही मे चारों वेदों के नामों का भी उल्लेख ह-- 
'तस्मायज्नात्‌ सवंहुत ऋचः सामानि जज्ञिरे । 
छन्दांसि जन्निरे तस्मा्यजुस्तस्मादजायत ॥।' 


इस मन्त्र में ऋचः' से "ऋर्वेद', सामानि' से सामवेद, छन्दांसि" से अथववेद 
एवं यजुष्‌" से 'यर्जुवेद' समभा जाता ह । बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में भी छन्दांसि" पद 
से अथवेवेद' का ग्रहण किया ह । अतएव सभी संहितं एक ही वेद के अन्तगेत 
ह, केवल कायभेद से वे मिन्न-मिन्न कहे जाते हँ । 


इन बातों से यह्‌ स्पष्ट हं कि वेद कौ अभिव्यक्ति ऋषियों की तपस्या के कारण 
हई थी। वेदएकहीदह। वेद अनादिह जौर चारों संहितां एक ही वेद के 
अंग होकर एक ही समय मं थीं इत्यादि । 


वेद को स्थूल दृष्टि से विद्वानों ने कमकाण्ड' ओर ज्ञानकाण्ड", इन दो भागों 

मे विभक्त किया हु । कर्मकाण्ड मे उपासनाओं का तथा ज्ञानकाण्ड में आध्यात्मिक 
॥ चिन्तनों का विचार ह । अतएव कर्मकाण्ड के नियमों के आधार 

(4 9४१५ पर भिन्न-भिन्न प्रकारसे जिज्ञासु को सबसे पहले सदाचार का 
पालन ओर अन्तःकरण की शुद्धि अवश्य करनी चाहिए । वेद मं 

जितने प्रकार के उपासना के भेदो का निरूपण है, वे सभी सब के लिए आवश्यक नहीं 


नित्यकं १। (= 


है । इन कर्मो में कुछ तो नित्यकर्म" है, जिनके करने से कोई पुण्य या अपूव वस्तु 


‹ ऋग्वेद, २. १. २; १०. ९१. १०। 
\ ऋग्वेद, १०. ९.७. ९ | 
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नहीं मिलती, कोई धमं नहीं होता, किन्तु न करने से पाप होता ह, जैसे, संध्योपासना 

आदि; ओर कुछ काम्य" या नैमित्तिक कमं होते हं, जिनके करने से उन 

कर्मों का फक मिक्ता है, ओर न करने से कोई अनुचित या पाप भी नहीं होता, 

जसे, अदवमेधयन्ञ करना, आदि । काम्य तथा नैमित्तिक कमं अपने-अपने अधि- 

कार्‌ के भेद से करना उचित हँ ओर सभी कमं को करनं की योग्यता या अधिकार 

सव को नहीं हँ । अतएव अपने अधिकार के अनुसार उपासना करने ही से सफलत। 

मिलती है, अन्यथा विषघ्न होता ह ओर जिज्ञासु के प्रयत्न विफल हौ जाते हैं) यह 

वात आजकल भी उसी प्रकार सत्य है ओर सभी को स्वीकार करना चाहिए । किसी 

कार्य के योग्य यदि कोई व्यक्तिनदहो, तो उस पर उसकायं का भार कभीभीन 
सौपा जाना चाहिए । 

किसी प्रकार की उपासना हो, अपने अधिकार के अनुसार जिज्ञासु को अवदय 

करनी चाहिए । अन्यथा उसके अन्तःकरण के मल दुर नहीं होगे ओर उसमें ज्ञान 
का उदय भी नहीं होगा तथा परम-पद की प्राप्ति भी नहीं होगी । इसी से यह्‌ स्पष्ट 
है कि कर्मकाण्डः भी ददोन-शास्त्र की विचारधारा के अन्तगत ही है । अतएव 
उक्त भावना के अनुसार समस्त वेद भी दशेन-शास्त्र के अन्तगंत ह, यह कहना भी 
अनुचित न होगा । एेसा मानने पर भी इस स्थान पर हम विदेष रूप से साक्षात्‌ 
आध्यात्मिक विचारों को ही दर्शन-शास्त्र के अन्तग॑त मानते हं । इसलिए दारौनिक 
अर्थात्‌ आध्यात्मिक विचारधारा की चर्चा इस प्राचीनतम ग्रन्थ मं किस प्रकार हुई 
है, उसी का निरूपण यहाँ हम करते है, जिससे यह स्पष्ट हौ सके कि आध्यात्मिक 
विचारों का छिखित प्रमाण भारतवर्षं मे कितना प्राचीन हं। 


सांसारिक साधनों के दवारा अपने दुःख को दुर करने में असमथ जिज्ञासु देवता 

की स्तुति करता है --“हे आदित्य ! मुभे दाहिने ओौर बा्ये का ज्ञान नहीं; मै 
पूवं ओर पदिचम दिशाओं को नहीं जानता । मेरा ज्ञान परिपक्व नहीं है ओौर 
अभय-ज्योति के (ज्ञान के बिना) मै मूढ ओर हतोत्साह हौ गया हूं । यदि 
रूप में अत्मा अपकीक्रपा हो, तो मै अवद्य ही उस अभय-ज्योति' को 
की खोज पराप्त कर सकता हँ ।**' इसके अनन्तर ऋग्वेद के एक दूसरे 
मन्त्र मेँ भी इसी अभय-ज्योति' के लिए साधक ने प्रार्थना की हं ।* इन मन्त्रों में 


^ ऋग्वेद, २. २७. ११ । 
२ ऋग्वेद, २. २७. १४ । 
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परम तत्त्व को जानने के लिए जिज्ञासु ने आत्मसमर्पण किया हँ । विना आत्म- 
समपण के ज्ञान का उदय हो ही नहीं सकता 1 हम लोग भगवद्गीता में स्पष्ट पठते 
ह कि अर्जुन दिन-रात प्रत्येक अवस्था में परब्रह्मस्वरूपं भगवान्‌ 
कष्ण के साथ रहने पर भी ज्ञान को नहीं प्राप्त कर सके, किन्तु 
गुद्ध-क्षत्र में पटहूंच कर सेना को देखकर अर्जन को विषाद ने घेर 
लिया ओर उन्होने युद्ध करने से अपने को सर्वथा असमर्थं बताया । 


ज्ञान के लिए 
आत्मसमपेण 


परन्तु इसी के साथ-साथ यह्‌ भी स्पष्ट ह कि अर्जुन नें अपने अभिमान का 
परित्याग किया । हार मान गये ओर अहंकार को दुर कर अपने को कृष्ण भगवान्‌ 
ज्ञान के किए के चरणों मे समर्पित कर दिया । अहंकार के परित्याग से एवं 
अभिमान का परि- आत्मसमपेण से बिना किसी बाधा के भगवान्‌ ने उन्हं उसी 
त्यात क्षण ज्ञान का उपदेश दिया ओर अर्जुन का मोह दूर हो गया । 

यही तो अहंकार कौ पराजय तथा पराभक्ति की महिमा हं । 


वैदिक संहितां के पठने से यह मालूम होता ह कि उस समय के खोग सांसारिक 
बातों से पूणं अभिज्ञ थे । उन्हं क्षिति, जल, तेजस्‌ तथा वायु के गुणों का पूणं 
परिचय था । उन्हुं मृत्यु का बहुत भय था । वे दीर्ध जीवन के लिए देवताओं 
से विदिष्ट शक्ति कौ प्रार्थना करते थे ।'* किस प्रकार की उपासना से कौन सी 
रक्ति प्रसन्न होती थी, यह भी उन्हं मालूम था । उनमें बड़ों के प्रति श्रद्धा तथा 
भक्ति थी । रात्रुओं के प्रति द्वेष था। उपासना के द्वारा मनोरथ की सिद्धि में 
उन्हे पूणं विशवास था ।` सुख-दुःख का, ज्ञान-अज्ञान का, नित्य-अनित्य का) 
अभय, अमर तथा अजर का, इस लोक एवं परलोक का उन्हे पूणं ज्ञान था । यही 
कारणथा कि वे लोग अभय-ज्योतिःस्वरूप उस परमात्मा के ज्ञान के लिए देवताओं 
की स्तुति करते थे । देवताओं की उपासना मे अपने अभिमान का तिरस्कार एवं 
अहंकार का नाद स्वीकार करना ह, परम सुख की प्राप्ति के 
किए खौकिक उपायों की असफलता को मानना ह । अन्त में 
उपासनाओं में भी जो सूक्ष्म रूप से अहंकार विद्यमान है, उसे भी 
अन्तःकरण से सवथा निकाल्ना है ओर दैवी शक्ति के विन! ये सब सफल हो नहीं 


परम सुख को 
माण्ति का साधनं 


‹ ऋग्वेद, १०, १६४. ४; अथववेद, ३० २. ४ तथा २०, ९६. ९ । 
९ ग्वेद, ८, १३. ६। 


भाग्द० ३ 
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सक्ते । ये सभी बाते वैदिक समय के जिज्ञासुओं को अच्छी तरह मालूम थीं । 
उपासनाओं के अवसर पर साधक साध्य के साथ एक वन जाता था, अर्थात्‌ 
जीवात्मा तथा परमात्मा के अभेदयारणेक्यसे ही चरम उदय की सिद्धि होती है, 
यह भी वे लोग जानते थे ओर इस एेक्य का साक्षात्‌ अनुभव करते थे। ये सभी 
भावनाणं तत्त्व-जिज्ञासुओं के अन्तःकरण में स्पष्ट रूप से विद्यमान थीं । इन वातो से 
यह्‌ स्पष्ट हँ कि दारंनिक विचारधारा भारतवर्षं म॑ सुष्टिके आदिदही से विद्यमान 
है ओर जिज्ञासु दुःख की निवृत्ति के लिए तेजःस्वरूप देवताओं के साथ उपासनाओं 
के ह्वारा एक हो जाने के लिए तत्पर रहते भे ।* यह्‌ तो साधारण वातं हृद्‌ । अव 
हम कु विद्धेष बातों का उल्टेख य्ह करते हं । 


वेद मेँ जगत्‌ की उत्पत्ति के सम्बन्ध मे भिन्न-मिन्न प्रकार के विचार हैं| 
अग्नि' से जगत्‌ की उत्पत्ति कटी गयी है, पदचात्‌ सोमः से पृथ्वी, अन्तरिक्ष, दिन, 
रात, जल तथा ओषधियों की उत्पत्ति मानी गयी हँ । (त्वष्टा 
ने समस्त जीवों को उत्पन्न किया । “इन्द्रः ने समस्त पृथ्वी तथा 
अन्तरिश्च को उत्पन्न किया । इन्नं ही तीनों लोकों को तथा 
जीवों को उत्पन्न किया । इसी प्रकार कभी विर्वकर्मा, कभी वरुण, आदि संसार 
की सुष्टि करने वाले कट गये हं । 


वेदम सुष्टिका 
विचार 


इन विभिच् मतों का अभिप्राय एेसा मालूम होता हं किये सभी अर्थवादमाव्र 
हैँ । साधको को अपने कार्यं की सिद्धि के लिए जिस किसी देवता कौ अपेक्षा हुई, 
उन्हें सधक ने सव से वड़ा बनाया, यहाँ तक कि उन्टं जगत्‌ का ख्ष्टा ही वना दिया । 
यह्‌ स्वाभाविक ह । जिससे कार्यं लेना द, उसकौ स्तुति मे किसी प्रकार की चुटि 
करने से कार्य में सफलता नहीं मि सकती । इसक्िए इन बातों से समय-समय 
पर भिन्न-भिन्न गकिति की प्रधानता स्पष्ट है । इसी के साथ-साथ यह्‌ भी कटाजा 
सकता ह कि "एकं सत्‌ बहूधा विप्रा वदन्ति" इस मन्त्र के अनुसार इन देवताओं में 
अभेद हे, एेसा उन लोगों का विदवास था । इस प्रकार की अभेद बुद्धि ऋण्वेद के 
मन्त्रोमे ही स्पष्ट हं । 


` यजुर्वेद, १-५,१० । 
* यजुर्वेद, १-५, १० । 
२ ऋग्वेद, १, ७। 


। भो + 
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असत्‌" को विर्व का उपादान कारण माना है ।* विरवकर्मा ने बिना किसी 
को सहायता से विर्व की रचना की । सायणाचार्य ने तो स्पष्ट कटा ह कि 
परमात्मा ने अपनी शक्ति से समस्त ब्रह्माण्ड को रचा । इसी शक्ति को माय" 
कहते हं, किन्तु यह देव-शाक्ति है, नित्य है । शांकरवेदांत की 'माया' की तरह यह्‌ 
'अनिवचनीय' नहीं है ।* यही वात तैत्तिरीय ब्राह्मण में भी स्पष्ट कही गयी हें । 


नासदीय.सुक्त तौ दाशेनिक सूक्त ही है । इसमें सृष्टिपरक्रिया का विशद वर्णन 
हं । सूक्त मे कहा ह किसृष्टिके आरम्भमेन असत्‌", न सत्‌"; न अन्तरिक्ष" ओर 
न व्योम था। मृत्यु का भी भय नहीं था। केवल वहु 'एक' था, उसके अतिरिक्त 
कोई भी नहीं था। अंधकार मात्र सवत्र था। जल था, प्रकाश नहीं था। वह्‌ 
'एक' 'तपस' से उत्पन्न हुआ, इत्यादि सृष्टि के सम्बन्ध मे ऋभ्वेद मे विचार मिलता 
हं । इस सूक्त से यह स्पष्ट है कि सृष्टि के आरम्भ में एक कोई अव्यक्त चेतन 
था, जिससे कालान्तर मे सृष्टि के वैचितुय अभिव्यक्त हए । उस्र अब्यक्त चेतन 
को 'तपस' कहा हं । वस्तुतः यही सर्वव्यापी डाविति हे, इसी से ज्ञानशक्ति, इच्छा- 
रक्ति तथा क्रियादाक्ति की अभिव्यक्ति होती हं । यही भावना ऋग्वेद के प्रथम 
मण्डल मे भी स्पष्ट है ।* 


एक व्यापक शक्ति का वणेन हमें वेद मेँ स्पष्ट मिक्ता हं । इसी से समस्त 
सृष्टि होतो हं । यही भाव यजुवद के पुरुषसूक्त" " मे भी स्पष्ट है । वेद मे इन्द्र 


सबसे बड़ देवता माने गये हँ । यही इन, सायणाचार्य के विचार मे, कभौ अग्नि, 


न कभी सूयं ओर कभी वायु के रूपमेँ वेद सें वित ह्‌ । अन्तरिक्ष 
(1 क सभौ नक्षत्र इन्हीं इनके रूपरहै। इसीलिए वेद ने कहा 

दे -इन्द्रो मायाभिः पुरुह्प ईते" $ अर्यात्‌ अपनी शक्तियों के 

दारा इन्र बहुतसेखूप को धारण कर्तेद । यही कारण है कि साधक अपनी 
एचि के अनुसार चाह जिस देवता कौ स्तुति करे, किन्तु वे स्तुतियां सभी इन्द्र के 


` ऋगवेद, १०. ७२. २-४ । 
` ऋग्वेद, २, ८, ९। 

` ऋर्वेद, १०-१२९ । 

ˆ ऋगवेद, १. ३. १०-१२। 
* यनुर्वेद, १६ अध्याय । 

\ ऋग्वेद, ६, ४७. १८ । 








२३६ भारतीय दहन 


प्रति होती है । * यही बात बाद को भगवद्गीता मेँ भी भगवान्‌ ने कही हं 1 इन 
बातों से यह स्पष्ट है कि वेद में अद्वितीय, सवेव्यापक, अव्यक्त उस 'एक' का वणेन 
है, जो सर्वराक्तिमान्‌ है, जो दृष्टो का दमन करता है तथा सज्जनो की रक्षा करता 
ह ।* यही एक" शक्ति विर्वकर्मा' के भी रूप में वेद मे वणित हे" 


दसी व्यापक परम शक्ति का सिन्न-भिच्न नामसेवेदने वणेन कियाहे। इसीका 
अभयं ज्योतिः", परम व्योमन्‌" "परम पद", 'अव्यक्त', आदि 
नाम से वणेन किया गया हँ । जीवात्मा ओर परमात्मा के स्वरूप 
का परिचय ऋग्वेद के प्रसिद्ध ्रासुपर्णा सयुजा'“ इत्यादि मन्त्र मे स्पष्ट हं । इसी 
परमात्मा का साक्षात्कार करना भारतीय दशेन का परम लक्ष्य । इसीसे दुःखकी 
चरम निवृत्ति होती हं । यही यजुर्वेद ने कहा ह--'तमेव विदित्वाऽतिमृत्युमेति' 1" 
यजुर्वेद मे अनेक मन्त्र हँ जिन में परमेदवर का वणेन हँ जो जगत्‌ मे अनेक रूपसे 
अभिव्यक्त होते हुँ तथा जिन के ज्ञानसे जिज्ञासु को चरम लक्ष्य की प्राप्ति हीती 
हे ओर वह्‌ सवेज्न हो जाता हं ।“ 


व्यापक शक्ति 


यद्यपि किसी दानिक विषय का सांगोपाड्ग विचार एक किसी स्थान में 
वेद मे नहीं मिक्ता ओर न वह मिल ही सकता है, किन्तु छोटे से छोटे तथा बड़े से 
बड़े तत्त्वों के स्वरूप का साक्षात्‌ दरंन तो ऋषियों को हुआ था ओर वे सव अनुभव 
वेद में व्यक्त रूप में वणित दहै । उसमें खौकिक तथा अलौकिक सभी बातें हैं) 
स्थूलतम तथा सूक्ष्मतम रूप से भिन्च-भिन्च तत्त्वों का परिचय वेद के अध्ययन से हमें 
प्राप्त होता ह । 

` ऋगवेद, १, ७ । 

° गीता, ९-२३ । 

१ ऋग्वेद, ९ २३; ३० ४६; गीता ४. ८ ! 

* ऋगवेद, १०, ८१. १। 

^ ऋगवेद, २. २७. ११। 

^ ऋग्वेद, १, १४३. २ । 

° ऋग्वेद, १. २२. २०-२१। 

“ ऋग्वेद, १०. १६४. २० । 

8९4९५ | 

° ऋगवेद, १० १७. ९ । 





वेद मं दाशश्ेनिक विचार २७ 


बाद कै न्याय-वैरोषिक आदि दर्शनों के समान वेद का अपना कोई एक प्रति- 

पाय मत नहीं हं । ऋषियों की तपस्या के फलस्वरूप आत्मतत्त्व का अपना-अपना 

साक्षात्‌ अनुभव ही वेद है । किसी एक विषय के सम्बन्ध मं 

(अय यह्‌ कोई एक ग्रन्थ तोह ही नहीं । अतएव इसका अपनान 

कोई 'दरोन' है, ओर न कोई मन्तव्य । यह्‌ तो सानात्‌ प्राप्त 

ज्ञान के स्वरूपो का संकलन है, भण्डार है। इसी से तत्त्वों को निकाल कर बाद 

मे विद्वानों नें अपने-अपने विचार के लिए एवं दशेनों के निर्माण के लिए ज्ञान 
का संचय कियाहं। 


अचार का निर्पण 


यह कहा जा चुकाहै कि ज्ञान की प्राप्तिके किए कर्म की आवदयकता ह) 
विना पवित्र कमं के अन्तःकरण के मल दूर नहीं हौ सकते ओर अन्तःकरण के शुद्ध 
हए बिना अहंकार दूर नहीं होगा ओर न ज्ञान ही प्राप्त हो 
सकता ह । अतएव जिस वेद में ज्ञान का इतना विचार हः 
उसमे पवित्र आचरण तथा शद्ध कर्मो के किए विचारनदहो 
यह्‌ स्वैथा असम्भव हँ । ऋषियों कौ तपस्या का वणन तथा देवताओं के प्रति 
की गयी स्तुतियों का वर्णन वेद मेहे । ये तपस्या तथा स्तुतियां पवित्र कमं 
ही है, शुद्ध आचार ह । इनमें सफलता प्राप्त करने के लिए ऋषियों को अपनं 
छोटे तथा बडे आचरणों को पवित्र रखना अत्यावर्यक था । परम तत्त्व की 
प्राप्ति के किए पवित्र आहार, शुद्ध पान तथा निरछल पवित्र विचार, ये सभी बर्हत 
ही आवर्यक हैँ । इनके बिना जिज्ञासु या ऋषि भी अपने लक्ष्य तक नहीं प्च 
सकते । 

सामहिक प्राथनामें वे लोग विशेष सामथ्यं मानते थं। साधक लोग दुष्टों 
को दमन करने के किए तथा साधृओं की रक्ना के किए देवताओं की स्तुति करते थे । 
वे लोग "ऋतः को “ज्योतिष्पतिः' कहते थे ओर उसे बहुत ऊँचा स्थान देते थे । पापस 
बहुत उरते थे ओर उससे बचने के लिए देवताओं से प्राथना करते थे । असत्य बोलना 
बडा पाप समभा जाता था। ये रोग सूनृता वाग्‌" अर्थात्‌ सत्य ओर प्रिय वचन 


वेद में सदाचार 
पालन 


" ऋग्वेद, १-१७-९ । 
५ ऋग्वेद, १-२२-५ । 
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३८ भारतीय दहान 


बोलते थे ।* असत्य बोलने वालों से तथा मनुष्यों की हत्या करने वालों सेवे लोग 
घणा करते थे ।* लोभ, छल, अभिमान, क्रोध, क्रूरता आदि निन्दनीय कर्मो से तथा 
अच्छे कमं मं विघ्न देने वाले, देवनिन्दक, चोर, दूसरों की उन्नति को न सहने 
वाले, ब्राह्मणों के द्वेषी, तथा कृपण आदि एवं दृष्ट कम करने वालों से वैदिक ऋषि 
रोग घृणा करते थे ।! 


जो देवता उपर्युक्त आचरण रखते भे वे धृतव्रत", नासत्या, (सत्यपरायणः, 
सत्यधर्मा, 'सत्कर्मपालक", सुरूपक़ृत्नु, आदि विरोषणों से सम्मानित किये 
जाते थे ।* साधक लोग देवताओं की स्तुति करते थे, क्योकि वे लोग हिसा, द्रेष 
आदि दर्ग्णो से दूर रहा करते थे ।“ दुष्ट आचरण रखने के कारण राक्षसोसेये 
लोग घृणा करते थे ।* ये लोग गाय, घोड़ा, आदि जीवीं पर दया रखते थे तथा 
सभी जीवों की भलाई के लिए देवताओं से प्राथना करते धै । एेनद्रजाछिक, अभि- 
चार, चरित्रे को नष्ट करने वाटी चेष्टा तथा व्यभिचार, आदि कर्मोसेये लोग 
बहुत घृणा करते थे ओर इन सव कर्मों के करनं वालों को (नारकीय जीव" कहते 
थे ।* वे लोग स्वयं बड़े सदाचारी ओर धामिक नियमों के कटर पालन करने वाले 
होते थे । यज्ञादि विशेष कर्म करने से स्वगं की प्राप्ति होती है तथा अनुचित कम 
करने से नरक को जाना पडता है, इन सिद्धान्ती मे उन्हे पूरा विर्वास भा । 


दूस प्रकार आचार पालन में वे सदेव तत्पर रहते थे । 


कृमेवाद 


अच्छे कमं करने से पुण्य होता है ओर कालान्तर में उससे सुख की प्राप्ति होती हैँ 
तथा अनुचित कर्म करने से पाप ओर दुःख मिलता है, इस जन्म के पूर्वं तथा पड्चात्‌ भी 


` ऋग्वेद, १-८-८; १-२३-९, २२। 

` ऋग्वेद, १-१२५; ६-६१। + 

` ऋग्वेद, १-१५-६; १-९०-२; १-९४-९; १-११५-६ इत्यादि । 

“ ऋगवेद, १-१-५; १-१२-७; १-१५-६; २-२९-१; १-४-१०; १-४-१ 
इत्यादि । 

* ऋगवेद, १-४-४; १-१८-३ इत्यादि । 

^ ऋगवेद, १-२२-५ । 

° ऋग्वेद, ४-५-५ । 


वेद म दार्शनिक विचार + 


जीव का अस्तित्व रहता है ओर जीवन काल मँ पूर्व-पूवं जन्मों मे किये गये कर्मो के 
फलों को भोगने ही के किए बरावर इस संसारम जीव का 
पुण्य ओरपाप आना होता है, मरने पर जीव देवयःन' तथा "पितुयान' मागे 
से दूसरे लोको.में जाता ह, इत्यादि सिद्धान्तं के मूर मं कमं 
की गति' ह । वैदिक काल के सभी लोग थोड़ा-दहृत कमं कौ गत्ति को जानते थे, 
अन्यथा उपयुक्त सिद्धान्तं को वे नदीं स्वीकार कर सकते थे । दाडंनिक विचारमं 
कर्मकीगति को बड़ी महिमादहं । वास्तवमे संसार की सभी 
घटनाएं, जीवों की सभी चेष्टां यहाँ तक कि स्वयं यह जगत्‌, 
कर्मही की गति काफल । देवता लोग भी कर्म के वन्धनों 
से परेनहींह। अवतार लेने पर भगवान्‌ भी कमं के गतिचक्रमें घूमने लगते हं 
कमं की गति वडी विचित्र है। इसके आदि-अन्तं को जानना सरल नहीं हूं । सत्य 
ही कहा गया ह्‌--"गहुना कर्मणो गतिः । 


कमं की गति 
को चर्चा 


कृछ लोगों की धारणा हं कि वेदिक संहिता-ग्रन्थों में कम॑वाद का उत्लेख नहीं 
ह्‌ । हो सकत। हे कि कमंवाद', 'क्मंगति' आदि शब्द वेद मे न हों, परन्तु संहिताओं 
मेँ कर्मवाद का उल्केख ही नहीं है, यह धारणा सवंथा निर्मल है । इसलिए कमवाद' 
के सम्बन्ध में ऋग्वेदसंहिता मे जो मन्त्र है, उनका यहाँ संकेत करना आवश्यक हे । 


'श॒भस्पतिः' (अच्छे कर्मो के रक्षक), 'धियस्पतिः' (अच्छे कर्मों के रक्षक), 
विचषंणिः' तथा "विदवचर्षणिः' (शुभ ओर अशुभ कर्म कै द्रष्टा), 'विर्वस्य कमणो 
धर्ता (सभी कर्मो के आधार) आदि पदों का देवता लोगों के 
विरोषण मे वेद में प्रयोग हआ ह । यज्ञादि कर्मो कावेदोंमे, 
विदोषतधा यजुवद मे, अनेक प्रकार से विधान है । इन यज्ञोके 
करने से यन्न करने वाले को उसी समय फल मिलता था, या मरने के बाद ? स्वगं 
आदि साधक यज्नं की सामाप्ति होते ही उनका फल नहीं मिक्ता था, किन्तु मरने के 
बाद ही यजमान दूसरा शरीर धारण कर पूर्वं जन्म में किये गये कर्मो का भोग करता 
था । कई मन्त्रों मे यह स्पष्ट कहा गया है कि शुभ कर्मों के करने से अमरत्व की प्राप्ति 
होती है । जीव अनेक बार इस संसार में अपने कर्मो के अनुसार उत्पन्न होता है ओर 
मरण को प्राप्त करता है । वामदेव ने पूरवं के अपने अनेक जन्मों का वणेन किया है ।' 


कमंवाद का 
उल्ठटेख 


: ऋग्वेद, ४-२६-२७ । 
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४० भारतीय दहन 


पूवं जन्म के दुष्ट कर्मो के कारण लोग पाप कमं करने मे प्रवृत्त होते हैँ" इत्यादि 
वेदों के मंत्र मंस्पष्टहं । 
इन सभी प्रसंगो से यह स्पष्ट है कि कर्म का फल होता है ओर एक जन्म में 
जो कमं किया जाता है उसका फल दूसरे जन्म मे अवदय मिक्ता है तथा साधारणतया 
| कमं करने वाले जीव ही को अयने किये हुए उस कर्मं के फल 
का भोग करना पड़ता हं । इसी से आत्मा" नित्य ओर व्यापक 
है, यह भी प्रमाणित हो जाता है। 


कमफल 


पूवं जन्म के किये हुए पाप कर्मो से मुभे छुटकारा मिल जाय, इसकिएु मनुष्य 
देवताओं से प्राथना करता है। संचित तथा प्रारब्ध कर्मो का भी वणेन मन्त्रो मं 
है ।* देवयान' तथा 'पितृयान' मागं का वणन ओर किस प्रकार अच्छे कमं करने वाके 
लोग देवयान' के दवारा ब्रह्मलोक को तथा साधारण कमं करने वाले चन्द्रलोक को 
'पितृयान' मागं से जाते हँ, इन सभी का वणन मन्त्रो मंदहै ।* जीव पूवं जन्म के 
नीच कर्मके भोग के लिए किस प्रकार वृक्ष, लता, आदि स्थावर-शरीर में प्रवेश 
करता है, यह भी ऋग्वेद मं हमे मिक्ता है ।“ भमा वो भुजेमान्यजातमेनो", “मा 
वा एनो अन्यकृतं भुजेम", आदि मन्त्रो से यह्‌ भी मालूम होता 

इरे के किय ए ॒है कि एक जीव दूसरे जीव के द्वारा किये गये कर्मा का मोग 
किसी प्रकार कर सकता है, जिससे वचने के लिए उक्त मन्त्रों 

मे साधक ने प्रार्थना की है। | 

दन उपर्युक्त प्रकरणों से यह स्पष्ट है कि कमवाद' के प्रत्येक स्वरूप 

से साधक लोग वंदिक काल में पूर्णरूप से परिचित थे । यह्‌ भी स्पष्ट है कि यद्यपि 
साधारणरूपसेजो जीव कर्मं करता है, वही जीव उस कर्मके फल का भोग भी करता 


ऋगवेद, ७-८६-६ । 

* ऋग्वेद, ६-२-११। 

` ऋग्वेद, ३-३८-२; १-१६४-२० । 

ˆ ऋग्वेद, .२-५५-१५; ७-३८-८ । 

^“ ऋग्वेद, ७-९-२३; ७-१०१-६; ७-१०२-२ । 
` ऋग्वेद, ७-५२-२ । 

“ ऋग्वेद, ६-५१-७ । 
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है, किन्तु विदोष शविति के प्रभाव से एक जीव के कमे-फल को दूसरा भी भोग कर 
सकता है, इत्यादि बातों से हमें यह कहने में उत्साह होता है, कि वैदिक संहिताओं 
में कर्म-गति के सभी पहलृओं को लोग जानते भे । 


इन सभी बातों के आधार पर यह्‌ कहा जा सकता है कि भारतीय दरेन के 
भिन्न-मिन्न अंगों का साधारण तथा कहीं-कहीं विदोष रूप में! भी वणेन हमारे सबसे 
प्राचीन ग्रन्थ मं स्पष्ट रूप में मिता है । संहिता के मन्त्रों को 
हम लोग अपौरुषेय तथा अनादि कहते हैँ ओर इन मन्त्रों में 
दारोनिक विचार पूणं रूप में मिलते हं, अतएव यह्‌ कहा जा 
सकता है कि भारतीय दशेन के विचार भी अनादि कालसेहं। हाँ, इतना अवश्य 
है कि वेदम कोई भी विचार वर्गक्रित नहीं है । इसकी आवश्यकता ही उस समय 
नहीं थी । भारतीयों का जीवन ही तो दाशेनिक है। दोनों का उदेश्य एक है ओर 
चरम लक्ष्य तक पहुंचने का साधन भी एक ही है । भारतीय जीवन स्रोत मे अन्य 
किसी धारा का मिलन नहीं था। किसी के साथ विरोध नहीं था। अतएव शान्त 
रूप में भारतीय दरशन-विचारधारा, या भारतीय जीवन -स्ोत, सभौ परम तत्त्व कौ 
प्राप्ति के लिए अविच्छिन्न रूप से अनादिकाल से हती चली आती थी। ये सभी 
बातें हमे वेद के मन्त्रो मे मिलती है । र + 


देवता ही को श्रात्मा' समभ लेना 

संसार-रूपी दावानल से दग्ध जिज्ञासु के दुःखं की निवृत्ति काएक मात्र साधन 
आत्मा का ददन है, यह उपदेश गृरु-मुख से सून कर वह्‌ आतमा' को दूढने लगता 
है । प्रारम्भिक अवस्था में देवताओं की उपासनाओं के हारा 
तथा स्तुतियों के द्वारा दुःख को निवृत्ति देखकर जिज्ञासु इन्द्र, 
वरुण, पूषन्‌, आदि देवताओं ही को आत्मा समभन रगे । वेद 
की संहिताओं के अध्ययन से तो इतना ही विशेष रूप में मालूम होता है । उसके बाद 
वेद का दूसरा भाग ब्राह्मण" दै, उसमे यज्ञ के विधान का विशेष विचार है । प्रत्येक 
वेद का अपना-अपना ब्राह्मण है । इन ब्राह्मण-ग्रन्थों मे उपर्युक्त विचारों के अतिरिक्त 
दादनिक विचारों का विदोष वणेन नहीं देख पडता, फिर भी उनका अभाव नहीं हं । 
अतएव आत्मा की खोज में विरोष प्रगति ब्राह्मणःग्रन्थो मे नहीं है । 


ब्राह्मण-ग्रन्थों की तरह प्रत्येक वेद का अपना-अपना आरण्यक-ग्रन्थ हे । 
ये ग्रन्थ ब्राह्मण-ग्रन्थों के सहायक हँ ओौर यज्ञो के रहस्यो को स्पष्ट कंरते हं। 


दरान की विचार 
धारा 


उपासना से 
दुःख-निवृत्ति 
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इन ग्रन्थों मे दाडेनिक विचारों का विरोष वर्णनहै। यही कारण है कि कतिपय 
महत्वपूणं उपनिषद्‌! आरण्यक ग्रन्थों के ही भागँ । जसे 
'एतरेय उपनिषद्‌" एेतरेय आरण्यक का, महानारायण उप- 
निषद्‌" तैत्तिरीय आरण्यक का, कौषीतकि उपनिषद्‌ कौपीतकि 
आरण्यके का भाग ह । शतपथ ब्राह्मण का चतुथं काण्ड का कुछ भाग आरण्यकः 
कहलाता है ओर इसी आरण्यक का अन्तिम छः अध्याय 'वृहदारण्यक' नाम का 
महत्त्वपणं उपनिषद्‌ ह । इसी प्रकार छान्दोग्य उपनिषद्‌" भी आरण्यक से मिला 
हया ग्रन्थ हे । यही कारण है कि दार्शनिक अध्ययन के लिए आरण्यकों का अध्ययन 
आवइ्यक है । 


ब्राह्मण तथा 
आरण्यक 


यद्यपि देवताओं की स्तुति से एवं यन आदि क्रियाओं से दुःख की निवृत्ति 
किसी अदाम तो होती है, किन्तु संहिताओों मेँ वहत से एसे भी मन्त्र हमें मिलते हैँ 


जिनसे यह मालूम होता टै कि जिज्ञासु इस प्रकार की दुःख- 
साघक को स न नीं 3, = > 
अतप्त निवृत्ति स सन्तुष्ट नहा ह्‌ । एक भक्त आदित्य से प्राथना 


करता है कि-- 


न दक्षिणा वि चिकिते न सव्या न प्राचीनमादित्या नोत पर्चा । 
पाक्या चिद्‌ वसवो धीर्या चिद्‌ युष्मानीतो अभयं ज्योतिरद्याम्‌ ।।' 


न मं दाहिने का ओरनबा्येकाज्ञान दहै, नमै पूर्वदिशा को ओर न पर्चिम 
दिशा को जानता हूं । मेरी वृद्धि परिपक्व नहीं है ओर मै हताश तथा व्याकुल 
हं । यदि आपमुमे पथ का प्रदर्शन करें तो मुभे उस प्रसिद्ध अभय-ज्योति' का ज्ञान 
हो जायगा ।' 

एक दूसरे मन्त्र मे भक्त अदिति, मित्र, वरुण तथा इन्द्र से प्राथना करता है-- 


अदिते मित्र वरुणोत मृद यद्‌ वो वधं चकृमा कच्चिदागः । 
उर्वहयामभयं ज्योतिरिन् मानो दीर्घा अमि नशन्तमिस्राः + 


हि देव ! आप लोगों के प्रति मैने बहुत अपराध कियादटै उसे क्षमा करे ओौर मु 
उस अभय ज्योति" का वरदान दे, जिससे हमें अज्ञान क्टेडा-दायक न हौ' ।` 


"~ ------------------ - --- ----~ 


५ ऋग्वेद, २-२७-१ १ । 
२ ऋगवेद, २-२७-१४ । 
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दूसरी बात यह देखी जाती है कि संहिताओं मे अनेक देवताओं का वणेन है उनमे 
प्रत्येक को सबसे महान्‌ कहा गया है । सभी देवता वस्तुतः एक से महान्‌ तो हो नहीं 
सकते, फिर सबसे बड़ देवता कौन हँ ? यह्‌ शंका भक्त के मन में 
उत्पन्न हुई हग । अर्थात्‌ सवसे महत्त्वपूणे जो देवता होगे, 
वही वास्तविक “आत्मा होगे, इस प्रकार कौ भावना साधक 
के मन में रही होगी । इससे स्पष्ट है कि तत्त्व-जिज्ञासा की निवृत्ति अभी भी नहीं 
हुई टै ओर संहिताकाल में जिज्ञासा की प्रगति बहती ही रही होगी । 


{ एक क 
कौ खोज 


तीसरी बात यह माल्म होती दै कि दुःख-निवृत्ति के लिए यज्ञ सबसे महत्त्व 

पुणं साधन समभा जाने लगा । यज्ञ के अनेक भेद थे, किन्तु ये सभी भेद करमशः 

एक 'विष्णु-रूप' मे स्थिर हो गये ओर 'विष्णु' को ही 'यज्ञ' मान 

करः उन्हीं को उपासना से जिज्ञासु लोग चरम पद कौ प्राप्ति 

समभने लगे । विष्णु ही अब सवं व्यापक देवता हौ गये 

ओर अन्य देवता लोग विष्णु ही के परायण बन गये ।* केनोपनिषद्‌ के यक्ष तथा 

क क देवताओं ह सम्वाद से यह स्पष्ट हो जाता | है कि देवताओं 

काः उद्य वे भामि" भिन्न है तथा देवताओं की शविति ब्रह्य" की दी हूर 

है । देवताओं में स्वतन्त्र रूप से कृ भी सामथ्यं नहीं हे ।` 

अतएव केनोपनिषद्‌ मे कहा गया है कि जिस 'आत्मा' की खोज भक्त लोग करते रहः 
वह्‌ देवताओं से भिन्न दहै। 


इस प्रकार ब्रह्म-तत्त्व' का परिचय हमे सब से प्रथम ब्राह्मण-ग्रन्थों मे मिलता 

दै । पहटे मित्र, बृहस्पति, वायु तथा यज्ञ इनको ही साधक लोग ब्रह्म' कहने लगे" । 
, बाद को मालम होता है कि भक्तों ने ब्रह्म' से ही देवताओं की 

^ ^ उत्पत्ति मानी । इस प्रकार ब्रहम-तत्त्व' व्यापक रूपम ह्म 
॥ ब्राहमण-ग्रन्थों मे मिलता है । किन्तु यह ध्यान में रखना चाहिए 

कि ब्राह्मण-ग्रन्थों मे 'आत्मा' ओर ब्रह्य' ये दो भिन्न-मिन्न तत्त्व समभ जाते थे। 


यज्ञ ओर विष्णु 
का अभेद 


' जेमिनीय ब्राह्मण, २-६८; यज्ञो वं विष्णुः"-तेत्तिरीयसं हिता, १-७-४ । 
तत्तिरीय आरण्यक, १-८ । 
` खण्ड २-४ । 
१-५-१९ । 
शतपथ ब्राह्मण, ९-२-२-४। 
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ब्रह्य" देवताओं से अभिन्न तथा उनको उत्पन्न करनं वाखा था। वह्‌ देवस्वरूप, 
सवेव्यापक एक स्वतन्त्र तत्त्व था । 'आत्मा' देवताओं से भिन्न एक विदोष तत्त्व माना 
जाता था । अव जिन्ञासुकेल्एिये ही दो तत्त्व खोजके लिए थे, जिनके दशेनसे 
दुःख को आत्यन्तिकं निवृत्ति हो सकती थी । 


आरण्यको मे ब्रह्मन्‌ के तीन स्वरूप कहे गये हे । पृथ्वी आदिक रूप में 
स्थूल, मनस्‌ आदि के रूप में सृक्ष्म' तथा प्रणव के रूप मं शुद्ध" ।' ज्ञानियों के लिए 
यह्‌ ब्रह्म" सत्‌' ओर अज्ञानियों के लिए असत्‌! है 1* प्रणव- 
स्वरूप ब्रह्य" में समस्त जगत्‌ ल्यहो जाता है ओर उसी से 
पुनः स्थावर ओर जंगम रूप मे समस्त जगत्‌ उत्पन्न होता है ।° 
यह सत्य, ज्ञान ओर अनन्त है ।* परम आकादा मे यह अभिव्यक्त होतादहै ओर इसी 
के दरशन से मुक्ति मिलती है ।“ 

आरण्यक के उपर्युक्त वणेन से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि यह्‌ ब्रहान्‌' वेदान्त 
के ब्रहय' के समान क्रपशः समभा जाने ठगा । ब्राह्यण-ग्रन्थो मे देवताके रूपमे जो 
स ब्रह्म की भावना थी, वह आरण्यक मं नहीं देख पड़ती । 


आरण्यक मं ब्रह्म 
को भावना 


1 को अवतो वह्‌ शुद्ध वेदान्त के ब्रह्य" के समान देख पड़ने लगा । 
संहिता से लेकर आरण्यक तक ब्रह्य के स्वरूप का यह्‌ 
क्रमिक विकास है । 


बराह्मण तथा आरण्यक ग्रन्थों मेँ श्रह्य' के स्वरूप से भिन्न आत्मा" का स्वरूप 
देख पडता है । (आत्मा' के स्वरूप के साथ देवता के स्वरूप का कोटं भी सम्बन्ध 
नहीं है । 'आत्मा' के स्वरूप का भिन्न-भिन्न रूप अपने-अपने 
ज्ञान के विकास के अनुसार लोगों ने माना है । रतपथ ब्राह्मण 
मे मनुष्य के शरीर के मध्यम भाग के लिए "आत्मा" शब्द का 
प्रयोग किया गया हैः ओर पुनः त्वक्‌, शोणित, मांस, ओर अस्थि के लिए आत्मा" 


जत्सभावना का 
उदय 


न्तो 


तेत्तिरीय आरण्यक, ७-६-८ । 
तत्तिरीय आरण्यक, ७-८ । 
तेत्तिरीय आरण्यक, ८-६ । 
तत्तिरीय आरण्यक, ९-१ । 
तत्तिरीय आरण्यक, ८-२ । 

* ७-१-१ । 


९) 





वेद मं दादेनिक विचार ४५ 


शब्द का प्रयोग हुजा है ।* उसी ग्रन्थ मे वाद को मनस्‌, बुद्धि, अहंकार तथा चित्त 
के किए भी आत्मा' शब्द आया है ।* क्रमशः जीवन की जाग्रत्‌, स्वप्न, सुषुप्ति तथा 
तुरीय, इन चारो अवस्थाओं के किए भी आत्मा" शाब्द का प्रयोग उसी ग्रन्थ में हमें 
मिक्ता है ।` बाद को यह आका के साथ अभिन्न माना गया हौ" ओौर इस प्रकार 
`आत्मा" कौ एक पृथक्‌ सत्ता स्वीकृत हुई । 


आरण्यक ग्रन्थों मे भी आत्मा! के स्वरूप के सम्बन्ध मे उपर्युक्त भावना के 
अतिरिक्त ्राण' के साथ (आत्मा' के अभेद की भावना है!“ इसके अतिरिक्त आत्मा 
को 'विज्ञानमय' तथा आनन्दमयः भी आरण्यक मं कहा गया है ।^ इसके अनन्तर 
अन्त में आत्मा को आनन्द' ही कह कर आरण्यक ने आत्मा" के परम स्वरूप का 
परिचय दिया है । एेतरेय ब्राह्मण" मे द्यावा पृथिवी के बीचके आकारा के साथ 
'आत्मा' को अभिन्न कहा गया है ।* एतरेय आरण्यक" मे आत्मा के स्वरूप का पूणे 
परिचय दे दिया गया है । आत्मा" से ही खोकों की सृष्टि बतायी गयी ओर उसके 
निरुपाधि तथा उपाधि-सहित स्वरूप का भी वणेन किया गया 
है । बाद को चिद्‌-रूप पुरुष या ब्रह्मन्‌! के साथ इस 'आत्मा' को 
अभिन्न भी 'एेतरेय आरण्यक' मे कहा गया है ` यह्‌ भी इसी 
आरण्यक में स्पष्ट कटा गया हे कि राद्ध चैतन्य को छोडकर जत्य कोई भी पदाथ 
जगत्‌ मे नहीं है । यही आत्मा" सभी देवता हँ तथा स्थावर ओर जंगम जो कु भी इस 
जगत्‌ में है, सभी आत्मा ही है । इसी आत्मा" से सृष्टि होती है, इसी मे सभी पदां 
स्थित है तथा इसी मे अन्त मे लीन भी हो जाते हं ।“ 


ब्रह्य ओर आत्मा 
का अभेद 


* ७-१-१ । 

` ७-१-१-१८ । 

` ७-१-१-१८ । 

* जंभिनीय ब्राह्मण, २-५४ । 
^ तंत्तिरीय आरण्यक, ९-१। 
* तत्तिरीय आरण्यक, ९-१। 
तेत्तिरीथ आरण्यक, ` ९-१। 
९१-२-८ । 

अ-४-९). ३ । 

° २-६-१ । 
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११४६ भारतीय दशेन 


उपर्युक्त बातों से यह्‌ स्पष्ट होता है कि आत्मा' का स्वरूप, ज्ञान के क्रमिक 
विकास के साथ-साथ, अभिव्यक्त हुजा है । जात्मा' के स्थूकतम तथा परिच्छिच्नरूप 
से प्रारम्भ कर सवंव्यापक एवं सूक्ष्मतम स्वरूप का वणेन हमें 
छप तिकास ष आरण्यकं मे देख पड़ता टै । देहात्मभावना से ठेकर आनन्द 
ध © 2 ~ 
साथ आत्मभावना | क 
का उदय स्वरूप पयन्त ज्ञान को सभी अवस्थाओं का निरूपण ब्राह्मण 
| तथा आरण्यक ग्रन्थों मे स्पष्ट है । एक अव्यक्त अवस्था से 
जगत्‌ की सृष्टि होती है गौर पुनः उसी अव्यक्त रूपमे वह्‌ टीनटहो जातादै। इस 
प्रकार आत्मा" एक व्यापक परिशुद्ध दादोनिक तत्त्व हु, यद स्पष्ट रूप से श्रुतियों मे 
कहा गया है । 


बराह्मण तथा आरण्यक ग्रन्थों मे सृष्टि के सम्बन्ध मे अनेक प्रकार के विचार 

ह॒ । बहृतों ने एक व्यापक ध्रजापति' कौ भावना को । इनका स्वरूप बहुत स्थुल 
माना गया, जो पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाच कमंन्द्रिय, पाच वायु, पांच 

0 न भृत तथा मनस्‌ के मिश्रण से बना हुजा था । पश्चात्‌ इन्द्‌ अग्नि 
सष्टि-विचार के साथ अभिन्न ओर सवेव्यापक बतलाया गया । सृष्टि करने 

॥ के अनन्तर इनका रारीर नष्ट हो गया ओर इससे अच्च उत्पच्च 
हआ ।' किसी ने ऋत' से प्रजापति" की सृष्टि मानी ओौर ऋत' का अथं यास्क नं 
यज्ञ' माना है" ओर वाद को यही ऋतः श्रन्‌ के साथ अभिन्न भी वतलायागयादहे।' 
कहीं असत्‌' से सुष्टि ओर कहीं 'जक' से भी सृष्टि कही गयी है । तेत्तिरीय आरण्यक 
मं असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति मानी गयी है । (आत्मा' ने विना किसी की सहायता 
„ से आकाश, वायु, अग्नि आदि सभी पदार्थो को उत्पन्न किया । 

मनुष्य हीम एेतरेय आरण्यक ने कहा है कि सभी पदार्थो मे मनूष्य की ही 
आत्मा कौ १ $ जिसमे । त ह | 
अभिव्यक्ति एसी सृष्टि हुई, जिसमें आत्मा" की पूण अभिव्यक्ति हौ सकती है, 
अतएव सव प्रकार का ज्ञान मनुष्य ही मे उत्पन्न हौ सकता है । 

मनुष्य की उत्पत्ति के सम्बन्ध में एेतरेय आरण्यक में कहा गया है कि उत्पच्च होने 
वाटा जीव पिताक दारीरमं शुक्रके रूप मं वतमान है। जिस समय पिता उस 
बीज-रूप शुक्र को माता के गभं मे रखने की इच्छा करता है, उस समय पिताक 


¦ कतपथब्राह्यण, ७-१-४-१७, २३; ७-१-२-१, €; <-१-१-२३ । 
` निरुक्त, ४-१९-९ । 
° तेत्तिरीय आरण्यक, १-२२३ सायणभाष्य । 
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समस्त शरीर से एकत्रित होकर वह 'शुक्र' हृदय मे आ जातां है । एकं प्रकार से पिता 
ही अपनी स्त्री के उदरमे शुक्'के रूपमे प्रवेश कर प्रथम वारजन्मलेता है ओर माता 
उतकौोनौो या दा मास उदरमे रक्षाकरतीहै। उसके बाद वहु जीव गभ॑से बाहर 
निकल आता हे । इसी प्रकार अन्य ब्राह्मण-ग्रन्थों मे भीसष्टिका वर्णन है । 


तत्तिरीय आरण्यक" मे पाकज-परक्रिया' का भी वर्णन है।* जल मे विद्यत्‌- 
शक्ति को चर्चा भी आरण्यक में है ।* प्रत्यक्ष, आदि प्रमाणो का निरूप, मत्यके 
अनेक भेद उनके कारण आदि भी तैत्तिरीय आरण्यक में विस्तत 
रूप में दिय गये हं । इन्द्रियों के कार्यं तथा उनके द्वारा ज्ञान की 
प्राप्ति को प्रक्रिया का विदोष रूप से वर्णन ब्राह्मण-ग्रन्थों में 
हे ।` इन सब बातों से यह स्पष्ट है कि ब्राह्मण तथा आरण्यक ग्रन्थों के समय में 
भारतीय दशेन की विचारधारा पूणं रूपसे लोगों मे प्रसिद्ध थी । ज्ञानियों के लिए 
तो ज्ञान को सभी वाते संहिता से केकर आरण्यक पर्यन्त श्रौत 
ग्रन्थों मे स्पष्टरूप में मिलती हैँ । उनके लिए क्रमिक विकास 
की आवर्यकता नहीं है । किन्तु अज्ञानियों के लिए तो करमदाः ज्ञान के प्रत्येक स्वरूप 
का स्वयं अनुभव करना अत्यावश्यक है । आत्मा" के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करना 
ही तो मुख्य लक्ष्य है । उसके लिए हर तरह से अधिकारी 
वनना होगा, अन्यथा आत्मज्ञान की प्राप्ति नहीं हो सकती । 
इसीलिए जिज्ञासु को आचार का पालन भी बहुत कठोर रूप से 
करने के लिए ब्राह्मण-ग्रन्थ में भी कहा गया है ।* 


आरण्यक मं 
पाकज-प्रक्रिया 


दानिक विचार 


आचार पालन का 
नदश 


उपनिषदं मे दाशंनिकं विचार 
पट्टे कहा गया है कि संहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यक प्रधान रूप से उपा- 
सना के ग्रन्य ह । ये दाशेनिक ग्रन्थ नहीं हँ । किन्तु जैसा कि ऊपर वणन किया 
` १-२। 
` १-२४-१ 
` तत्तिरीय आरण्यक, १-२; १-८; एतरेय ब्राह्मण, पु० ३१८, ३९२; १३९; 
३१-३२; १५४, १२ आनन्दाश्रम संस्कृत सिरीज संस्करण । 


एतरेथ ब्राह्यण १-१-६; पृ०° १९२; एेतरेय आरण्यक, प० १४४; शतपथ 


ब्राह्मण, २-५-२-२०; ९-५-१-१६; २-५-२-२०; एेतरेय ब्राह्मण 
१८३-८८; १८२-८८; ४१; १५४ । 
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गया है उपासना भी तो दशन का ही अंग है । इसके विना अन्तःकरण की शद्ध 
नहीं हो सकती, फिर ज्ञान का उदय ही नहीं हो सकता टै । 
उपासना ओर ज्ञान का उदय, अर्थात्‌ आत्मा का ददन इन 
दोनों मे घनिष्ठ सम्बन्ध है । इसक्िए कमंकाण्ड का विचार 
करते हए संहिता आदि ग्रन्थों मे आत्मा" के सम्बन्ध में साक्षात्‌ तथा परम्परारूप 
मे अनेक विषयों का विचार मिता है, जिसका दिग्दरोन ऊपर कराया गया हे । 
यही कारण है कि ब्राह्मण तथा आरण्यक ग्रन्थों मे उपासना के विचार के साथ-साथ 
आध्यात्मिक विचार भी मिते हँ तथा उपनिषदो में आत्मा" के विचार के साथ-साथ 
उपासनाओं का भी विचार हमे मिरुता हे । 


उपासना दहन 
का अग 


वैदिक मंत्रों के चार विभाग द--संहिता, ब्राह्मण, आरण्यकं तथा उपनिषद्‌ । 

ये सभी श्रुति" के जाते हँ ओर इनकी प्रामाणिकता तथा सत्यता पर सभी को 

इ विवास है । प्रथम तीन भागों में प्रधानतया स्तुति, यज्ञ एवं 

यं के उपासना का वणन है । गुरुके मुख से कोई उपदेश इन भागों 

मे नहींदहै। ज्ञान की भी बातें साधारण रूपसे हं। इनमें 

तकं का कोई स्थान नहीं है। किसी विषय पर तके-वितक क दवारा विचार नहीं 
किया गया है । 


उपनिषदो वदो मे प्रधान रूप से तकं का स्थान है। युक्ति केद्वारा आत्मा के 

स्वरूप का परिचय कराया गथा दै। उपासना का विचार भी उपनिषदो में हे, किन्तु 
१ गौण रूप से, तथा वह्‌ भी (आत्मा! के साक्षात्कार करने के किष 

9 है । गरु-रिष्य के कथनोपकथन के रूप मे ज्ञान कौ वातं सिखायी 

। गयी हं । ब्राह्यण तथा आरण्यक ्रन्थो में ब्रह्य ओर “आत्मा 
पृथक्‌ तत्त्व देख पडते है, श्रह्म' आधिदेविक तत्त्व मालूम होता दे, किन्तु उपनिषदों मं 
ये दोनों त्वत अभिच्च दिखायें गये ह । ब्राह्मण तथा आरण्यक सं देवताओं का प्राधान्य 
है किन्तु उपनिषदों में आत्मा' या ब्रह्म -तत्त्व' कौ प्रधानता है 1 
ब्राह्मण तथा आरण्यक में “भेद में अभेद' का प्रतिपादन है ओर 
उपनिषदों मे अभेद की साक्षात्‌ अनुभूति" दिखायी गयी है । 
ब्राह्मण ओर आरण्यक के विचार के अनुसार लोकिकं अस्थाई सुख ओर शान्ति 
मिती है, उन ग्रन्थों मेँ अद्वितीय परमात्मा का वर्णन हे, आभास है, परन्तु सभी 
बहिरंग की बातें है । उपनिषदों मे परमात्मा के साक्षात्कार को अनुभूति है, उनके 


अभेद की साक्षात्‌ 
अन॒भूति 
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उपदेशों के हारा चिरस्थाई सुख, शान्ति ओर आनन्द का अनुभव होता है ओर अपने 


ही मे आत्मा' का प्रत्यक्ष होता है । इस प्रकर भिन्न-भिच् विषयों क¡ इन ग्रन्थो मे 
निरूपण है ।‹ 


उपनिषद्‌ शव्द 'उप' एवं नि' पूवक 'सद्‌' धातु से "क्विप्‌" प्रत्यय लगाकर 
वना है। सद्‌” धातु का अथं है नाज्ञ, गति ओर रिथिर करना। उपः का अथं 
दै समीप' तथा नि' का अथं है निरचयपूवंक' । वह विदा, 

उपनिषद्‌ शाब्द | 
छ अं या शास्त्र, या विषय, या पुस्तक जिसकी प्राप्ति से अविद्या 
का निरिचित रूपसे नाश दहो; जो मोक्ष कौ इच्छा करनं वाले 
को ब्रहम या विद्या के समीप ठे जाकर उसका साक्षात्कार करादे; ओरजो संसार 
के बन्धनो को शिथिल कर दे, ये सभी अर्थं उपनिषद्‌" शब्द से निकक्ते हँ । परन्तु 


विचार करने पर यह मालूम हो जायगा कि ये सभी अथं वस्तुतः एक ही विषय 
का प्रतिफादन करते हं । 


इसी अथं से यह्‌ भी स्पष्ट है कि उपनिषदों में अविद्या के नाश के.उपाय कहे 
गये हँ ओर विद्या, या परब्रह्म, या परमात्मा", के स्वरूप का निरूपण है तथा किस 
प्रकार उस परब्रह्म का साक्षात्कार हो .सकता है तथा दुःख कौ 
चरम निवृत्ति एवं आनन्द की प्राप्ति हो सकती दहै, ये सभी 
बातें उपनिषद्‌ के ध्येय विषय है 1 .इसमें शिष्यो को. समानं 
के किए य॒क्तियाँ दी गयी हँ तथा उन्हं उन युक्तियों का प्रामाण्य. भी बतलाया. गया 
है। इस से यह भी स्पष्ट है कि उपनिषद्‌ के बातों कौ रिक्षा देनं वाले आचाय 
ब्रहाज्ञानी थे तथा रिष्य ब्रह्मःविद्या को ग्रहण करते के अविकारी थे । ये सभी वातं 
कठोपनिषद्‌ में यमराज एवं नचिकेता के कथोपकथन से स्पष्ट होती हं । 


अविद्यानाश् ` 
के उपाय ` 


उपनिषदों के अध्ययन से यह माल्म होता है कि ब्रह्मज्ञान के किए जितनी 
रंकाएं जिस प्रकार के अधिकारिथोंको होती थीं उन सभी शंकाओं का समाधान आचाय 
9 केमुखसे किथागथाहै। इन शंका-समावागों मे कोई क्रम नहीं 
शिष्यो की शंका 
क निवत्त दै । कमी बहुत ही स्थूल विषयों का प्रतिपादन है ओर उसके 
^ बाद ही बहुत ही सूक्ष्म तत्व का विचार हं ओर पुनः किसी अन्य 
स्थूल भाव को ठेकरं तत्त्व का विषेचन ह। इस प्रकार उपनिषदों मे बिना 
 * उमेशमिभ्र-हिस्वी आंफ इंडियन फिलासफो, भाग १, प० ९५-९७.॥ 
भाण्द्‌० ४ 
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किसी एक विडोष क्रम के तत्त्वों का विचार हं । सुक्ष्म उपासनाओं के द्वारा तथा 
य॒क्तियों के द्वारा साक्षात्‌ या परम्परा रूप मं अद्वितीय परब्रह्म परमात्मा के स्वरूप 
का विचार उपनिषदोमे प्रधान रूपमहं) ज्ञान को सभी बाते, 
११९४ स्थूल तथा सूक्ष्म, इन ग्रन्थो मं मिती हं । वाद के दशेन- 
रास््ो-के जितने रूप हँ उन सवां का मूल तत्त्व उपनिषदों में 
हे । किसी विदोष-शास्त्र के समान तत्त्वो के विचारों का वर्गीकरण उपनिषद्‌ मे नहीं 
ह । इसीलिए उपनिषद्‌ का कोई भिन्न अपना दशेन नहीं हं । चार्वाकदशेन का भी 
मत उसी प्रकार उपनिषद्‌ मं कहा गया हैँ, जिस प्रकार वेदान्त का.या शून्यवादी 
बौद्धो का । यही कारण है कि चार्वाकं से लेकर अद्रेत-दशेन क प्रतिपादन करने वाले 
सभी, अपने विचारों के समर्थन के लिए, उपनिषदों के वाक्यों का सहारा लेते ह । 
सभी उसे प्रमाण मानते हैँ । वास्तव में ज्ञान की बातों कौ यह खान हं । 


ऊपर कहा गया ह कि आस्तिक तथा नास्तिकं सभी अपने-अपने विचार के 

लिए उपनिषदों को मूल ग्रन्थ मानते दँ] हर प्रकार के विचार इन ग्रन्थों मं 

स्वानो मिलते ह । ये विचार यद्यपि बाद में एक प्रकारसे दृष्टिकोण 

सभी दशनो का के भेद से परस्पर विरुद्ध मतके होने के कारण परस्पर विरुद 
मल 

समभे जाते है, परन्तु उपनिषदों मं इनमें कोड्‌ विरोध नहीं हं । 

किसी एकमत का खण्डन ओर दूसरे का मण्डन उपनिषदों मे नहीं हँ । सभी तत्त्वों 

के विचारों के प्रति उपनिषदों का समान आदर है 1 सभी श्रुति-वाक्य हुं । सभी 

वाक्यों मँ एक सा प्रमाणहं । हां, एक बात ध्यान में रखना 

430 का आवदयक है कि भिन्न-भिन्न ज्ञान की विचारधारा भित्न-भित्न 

अधिकारी के लिए है तथा भिच्न-भिनच्न दृष्टिकोण से आत्मा" के 

स्वरूप का साक्षात्‌ या परम्परा रूप मं प्रतिपादन है 1 अतः जब श्रुति कहती है- - 


“एतेभ्यो भूतेभ्यः समुत्थाय तान्येवानु विनयति, न प्रत्य संज्ञास्तीति, 


अर्थात्‌ जड़ पदार्थं से चैतन्य उत्पन्न होता है, स्थूक शरीर ही, या इन्द्रिही, या 
प्राण ही आत्मा" है, मरने के बाद कुछ भी नहीं रहता हँ,* इत्यादि, तब यह 
समभना उचित है कि ये वातं स्थूरतम दृष्टिकोण से देखी हृद हं । पुनः जब श्रुति 


* बृहदारण्यक उपनिषद्‌, २-४-१२ 
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कहती है कि यद्यपि आत्मा" मं ज्ञान नही, "चैतन्यः नहीं ; 'चेतन्य' आत्मा का 
आगन्तुक धमं हँ, अतएव एक प्रकार से आत्मा" जड तो हे, किन्तु फिर भी यह्‌ 
पृथ्वी आदि अन्य द्रव्यो से सर्वथा भिन्न है; तत्पर्चात्‌ पुनः उपनिषदो ही मे कहा 
गया हं कि आत्मा चैतन्य-स्वरूप है, किन्तु उसमें कोई आनन्द नहीं हे, इत्यादि, तब 
यह समना उचित हं कि ये सभी परस्पर विरुद्ध मत के प्रतिपादन नही हँ प्रत्युत 
उसी एक अद्वितीय, अखण्ड परत्रह्म का भिन्न-भिच् दुष्टिकोण से विचार हे । इस 
प्रकार उपनिषदों मं दारोनिक विचारधारा व्यापक रूप मे वर्तमान तं | 


ऊपर यह कहा गया ह कि उपनिषदों का कोई अपना दर्शन नहीं ह, कोई 

विशेष प्रतिपाद्य विषय नहीं, सभी विचारों के प्रति समान आदर है, तथापि विचार 

= करने से यह स्पष्ट मालूम होता है कि दर्शन-शास्त्र का चरम 

च लक्ष्य अर्थात्‌ अद्वितीय अखण्ड सत्‌, चित्‌, आनन्द परमात्मा 

का विचार या सान्नात्कार ही उपनिषदों का चरम ध्येय है। 

वास्तव मं ज्ञान तथा विज्ञान का परम लक्ष्य तो वही अखण्ड परम तत्त्व है, वही 

जीवन कामी मुख्य लक्षय हं, ओर उसी की प्राप्तिसे दुःख की चरम निवृत्ति होती है, 

जिज्ञासा को पूत्ति होती हं, तथा जन्म-मरण से सदा के लिए मुक्ति मिती है । यहीं 
भेद मे अभेद की, जीवात्मा मे परमात्मा की, साक्षात्‌ अनुभूति होती है । 


उपनिषदों का वर्गीकरण 


बराह्मण तथा आरण्यक ग्रन्थों कौ तरह ये उपनिषद्‌ भी भिन्न-भिन्न संहिताओं से 
सम्बद्ध हँ । कारण यह हं कि यद्यपि वेद' एक ह, किन्तु क्रियाके भेदसेये चार 
वेदो भिच्न-मिन्न प्रकार के हुए । प्रत्येक मन्व का उसी आधार पर 
८१ संकलन हुआ ओर उसके आचाय भी भिन्न-भिन्न हृए । शिष्य 
परम्परा ५ 
लोग भी भिन्न-मिन्न हुए, प्रत्येक विद" की एक प्रकार से अपनी 
स्वतन्त्र परम्परा चर पडी । प्रत्येक परम्परा मं भिन्न-मिन्न विचार, व्यवहार, आचार, 
उपासना, सभी बातें भिन्नभित्र हो गयीं । यद्यपि परम लक्ष्य एक ही ह, वहाँ तक 
जाने का माग भी एक ही ह, तथापि उस परब्रह्म परमात्मा के अनन्तरूप होने के 
` कारण अनन्त प्रकार से भक्तों की दुष्ट उन पर पड़ी । अतएव दाशंनिक, धामिक 
तथा सामाजिक, हर बात में ऋग्वेदीय, सामवेदीय, यजुरेंदीय तथा अथवेवेदीय विभागं 
हो गये । न केवल कर्मकाण्ड में, अपितु ज्ञानकाण्ड मे भी दुष्टि-मेद हो गये । अतएव 





कि भि न > 
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बराह्मण ओर आरण्यक ग्रन्थों की तरह ऋण्वेद के आचार्यो के द्वारा प्रतिपादित ज्ञान 
कै विचार वाले उपनिषद्‌ ऋग्वेदीय उपनिषद्‌ कहे जाने लगे, इसी प्रकार सामवेदीय, 
यजुवेदीय तथा अथर्ववेदीय उपनिषदों का भी वर्गीकरण हौ गया । 


इसी परम्परा के अनसार एतरेय' तथा कौषीतकि" ऋग्वेदीय उपनिषद्‌ हं ; 
तलवकार' या केन" तथा छान्दोग्य" सामवेदीय; संहिती,' वारुणी, महानारायण, 
कठ, इवेतादवतर' तथा भैत्रायणी' कृष्ण-यजुरवेदीय' ; बृहदारण्यक" तथा 'दशावास्य' 
वेश कः ऽय निषदं रावल-यजर्वेदीय उपनिषद्‌ दँ । अथववेद के रुगभग सत्ताइस 
उपनिषद्‌ हे, जिन में 'मृण्डक', ध्रदन, 'माण्ड्क्य तथा 'जाबाल 
विदोष महत्त्व के हँ । परम्परा से अनेक उपनिषदों के होने पर भी, केवर "ईरा", केनः, 
कठ, श्ररन', मूड", 'मांड्क्य', ^तेत्तिरीय', एेतरेय', "छान्दोग्य" तथा बृहदारण्यक 
ये ही दर मुख्य एवं प्राचीन उपनिषद्‌ माने जाते हैँ । सव मं साक्षात्‌ या परम्परा 
में एक मात्र तत्तव ब्रह्य" का प्रधान रूप से वर्णन हं । 


इसी प्रकरण में इन ददा उपनिषदों का सारांश अतिसंक्षेप मे कह देना 
अनुपयुक्त न होगा-- । 


ईरा' उपनिषद्‌ का पूरा नाम “ईशावास्य' हैँ । प्रथम मन्त के प्रारम्भ के अक्षरों 

को लेकर ही यह्‌ नामकरण किया गया ह । इसमें केवर १८ मन्त्र हँ । ददन के 

प्रम लक्ष्य को प्राप्त करने के लिए ज्ञानोपाजेन के साथ-साथ 

| द्य कमं करने की भी आवश्यकता हं, इस विषय का प्रतिपादन 

्दा' में है । यही मत क्ञान-कमं-समुच्वय-वाद' के नाम से वाद को प्रसिद्ध हुजा हे । 
वस्तुतः भारतीय दशंन मे इसी विचार का प्राधान्य हं। 


. कैन' उपनिषद में ब्रह्म की महिमा का वणेन हं । ब्रह्म का ज्ञान इन्द्रियों 
< से नहीं हो सकता । ब्रह्म की दाक्ति से सभी देवताओं मे शक्ति 
आती है । ब्रह्मही सर्वव्यापी एक मात्र तत्तव हं । 


,, " कठ" बहुत रोचक तथा महतत्वपूणं उपनिषद्‌ ह । यमराज तथा नचिकेता 
कै संवाद से आत्म-ज्ञान की महिमा, संसार के विषयों को तुच्छता, आत्मा कै ज्ञान 
को प्राप्त करने के किए रिष्य की परीक्षा तथा अन्तः में आत्म- 


४ | प 
~. ज्ञान का उपदेश एवं आत्माके स्वरूप का निरूपण, ये सभी 


नि 
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विषय बहुत ही रोचक तथा सरल मन्त्रो के द्वारा इसमे वाणत हँ । इसके बहुत से 
मन्त्र गीता' मे पाये जाते ह । 


प्ररन' उपनिषद्‌ गुरु-रिष्य-संवाद के रूप मे ह । सुकेडाः, सत्यकाम, सौर्यायणी, 
कौसल्य, वैदर्भीं ओर कबन्धी, ये ब्रह्मज्ञान के जिज्ञासु पिप्यलाद ऋषि के समीप हाथ 
| मे समिधा टेकर उपस्थित होते हँ ओर उनसे अनेक प्रकार के प्रन 
| करते हँ जो परम्परा मे या साक्षात्‌ ब्रह्मज्ञान के सम्बन्धमें हैं। 

आचाय सभी प्रसनों का कमरा: उत्तर देकर रिष्यों को ब्रह्मज्ञान का उपदेश देते हें । 


-मुण्ड' उपनिषद्‌ को 'मुण्डक' भी कहते हं । इसके मन्त्र॒ बहुत रोचक ओर 

सर ह । इसमे सप्रपंच ब्रह्म' का निरूपण हं । अनेक लौकिक दृष्टान्तो के द्वारा 
क बरह्म के सवंव्यापी होने का वणेन इस उपनिषद्‌ म बहुत ही 
छ युक्तिपूणे ओर मनोहर हं । 


(माण्डूक्य ' सव से छोटा उपनिषद्‌ है । इसमें मनुष्य कौ चारों अवस्थाओों 
(जाग्रत्‌, स्वप्न, सुषुप्ति तथा तुरीय) का वर्णन ह । समस्त जगत्‌ श्रणव'सेदही 
अभिव्यवत होता हं । भत, भविष्यत्‌ तया वतमान सभी इसी 
उध्कार'केरूप हूं आत्मा के चार पाद ह जिनके नामन 
जागरितस्थान,' ्वप्नस्थान,' सुषुप्तस्थान' तथा सवंप्रपञ्चोपशमस्थान ह्‌ । प्रथम 
मे श्रज्ञा' बहिर्मुख हं, दूसरे मे अन्तर्मुखी तथा तीसरे मे एकोभूत, प्रज्ञान घन, आनन्दमय 
है ओर चेतोमुखी ह । चतुथं का वर्णन करना असम्भव हे । न अन्तर्मुखी, न वहिमुखी; 
न दोनों, न प्रज्ञानघन ओर न प्रा हे, एवं न अप्रज्ञा ह । इस अवस्था मे सभी दान्त 

। इसे ही शिवं, अद्धेतं, आदि शब्दों के द्वारा वणेन किया हं । 


समाण्डक्य 


इस “उपनिषद्‌ ' का महत्त्व विदोषरूप से शंकराचायं के परमगुरु गौडपादाचायं 

के द्वारा इस पर लिखी गयी कारिकाओं के कारण हँ । अद्वैत वेदांत का सारांश गौडपाद 
ने अपनी इन कारिकाओं मेँ बहत ही सुन्दर रूप मं लिखा हं । 

गौडपाद-कारिक्रां कतिपय विद्वानों का कहना हैँ कि गौडपाद ने बौढमत से प्रभावित 
| होकर इन कारिकाओं को लिखा है, ओर यही कारण हँ कि 
उनके अनुकरण करने वाले शंकराचार्य को भी कुछ लोगों ने श्रच्छ् बौद्ध कहा हं । 
वस्तुतः यह बात ठीक नहीं है । अद्रैत-वेदान्त के आचार्यं तथा बौद्ध-मत के आचायं 
सबों ने उपनिषदों ही से मौलिक तत्व का ्रहण किया ह । शुन्यवाद तथा अद्रतवाठ 











५४ भारतीय दोन 


दोनो के स्वरूप मं ज्ञान का वास्तविक भेद नहीं के बरावर हं । दोनों हीने चरम 
तत्त्व का प्रतिपादन किया ह । अतएव इनमं साम्य मालूम होता हँ । परन्तु इसमे किसी 
एक का प्रभाव किसी दूसरे पर नहीं हं । वस्तुतः दोनों पर उपनिषद्‌ का ही प्रभाव है । 


तं त्तिरीय' उपनिषद्‌ भी बहुत महतवपरण ह । इस के तीन खंड है--पहला 
शिक्षाध्याय' हं । इसमें वणं तथा स्वर के सम्बन्ध मेँ उपदेश है । पुनः ब्रहम के 
तैचतिरीयं स्वरूप का निरूपण हं ओर वेद की रिक्षा के अन्त में अनोपासीः 
रिष्य को आचायं का बहत ही महत्त्वपूणं उपदेश इसमे हं । 
प्रत्येक विद्यार्थी तथा आचायं को इन पंक्तियों को कष्ठस्थ रखना चाहिए तथा अपने 
जीवन में इसके उपदेश को कायं में परिणत करना चाहिए । दूसरा खण्ड ब्रह्मानन्द - 
वल्ली" के नाम से प्रसिद्ध हं । इसमें ब्रह्म के स्वरूप का निरूपण हं । पंच कोषो का 
इस खंड मे वणन हं । इसके बहुत से मन्त्र बहत ही प्रसिद्ध हँ तथा शास्त्र मे समय- 
समय पर उल्लिखित होते हं । इन्हं भी कण्ठस्थ करना आवश्यक हूं । तीसरा खण्ड 
हे--भृगुवल्टी' । भृगु के पिता वरुण ने अपने पृत्र को उदाहरणों के हारा ब्रह्मज्ञान 
का जो उपदेश दिया ह, वही इस खण्ड का विषय हे । 


एतरेय' उपनिषद्‌ कै प्रारम्भ में सृष्टि का वणैन ह कि पहले यही एक आत्मा 
था ओर कुछ नहीं था । इसी की इच्छा से लोकों की सृष्टि हुई एवं क्रमदाः अन्य 
वस्तुओं की भी सुष्टि हुई । दूसरे अध्याय मे मनुष्य के जन्म 
के क्रम कानिरूपण है कि किस प्रकार माता के गभ॑ मे जव जीव 
प्रवेरा करता हं तभी उसका प्रथम जन्म, गर्भं से बाहर आना उसका दूसरा जन्म तथा 
अपनी सन्तान को घर काभार सौँप कर जब वृद्धावस्थामं वह मरता हं, तो उसका 
तीसरा जन्म होता है । तीसरे अध्याय में आत्माके ज्ञान का विचार है ओर विज्ञान 
के भिन्न-मिच्नरूपोंका भी निरूपण दहै, जिससे ज्ञान के मागे का क्रमिक परिचय 
लोगो को होता ह । 


एेतरेय 


छान्दोग्य एक बहुत ही महतत्वपूणं तथा वड़ा उपनिषद्‌ हं । इसमें सूक्ष्म 
उपासना कै द्वारा ब्रह्य के सवव्यापी होने का उपदेदा प्रारम्भ म हं । अनक दृष्टान्तों 
के दवारा, छोटी-छोटी कहानियों का उल्टेख कर ज्ञान की महिमा 
का इसमें निरूपण है । ब्रहान्ञान के स्वरूप का वास्तविक 
परिचय इस मेः दिया गया है । महावाक्यों के द्वारा आत्मा के साक्षात्कार करने की 
विधि का वर्णन युवित तथा अनुभव के आधार पर बड़ी रोचकता के साथ इसमं 


छान्दोग्य 
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क्रिया गया हँ । इस उपनिषद्‌ के पूवं भी भारत में अनेक विद्यां थं, जिनका उल्लेख 
नारद तथा सनत्कूमार के सम्बाद मं हमे प्राप्त होता है । नारद ने कहा-- 


“ऋग्वेदं भगवोऽध्येमि यजुवेदं सामवेदमाथर्वेणं चतुर्थमितिहासपुराणं 
पञ्चमं वेदानां वेदं पित्र्यं राशि देवं निधि वाकोवाक्यमेकायनं देवविद्यां 
ब्रह्मविद्यां भूतविद्यां क्षत्रविद्यां नक्षत्रविद्यां सर्पदेवजनविद्यामेतद्‌- 
भगवोऽध्येमि" ।' 


इस उपनिषद्‌ के बहुत से मन्त्र इतने प्रसिद्ध हँ कि वे वेदान्त. के सभी ्रन्थों में 
अद्वैत के प्रतिपादन के लिए उद्धुत किये जाते हैँ । बृहदारण्यक के समान यह्‌ भी बहुत 
दी प्राचीन तथा प्रामाणिक उपनिषद्‌ हें । 


बृहदारण्यक" सबसे बड़ा उपनिषद्‌ हं । सबसे प्राचीन तथा महत्त्वपूणं भी 
हं । आरम्भ मं उपासना के सूक्ष्म रूप का वणेन ह, पश्चात्‌ सृष्टि केक्मकाभी 
निरूपण इसमे ह । अनेक लौकिक दृष्टान्तो के द्वारा आत्मा ओर 
ब्रह्म के स्वरूप का वणेन तथा उसके सवेव्यापी होने का निरूपण, 
इसमे हे । इसका सबसे महत्त्वपूणं भाग 'याज्ञवल्यय कांड" हं, जिसमें याज्ञवल्क्य ने अपनी 
स्त्रीकोज्ञान का जो उपदेश दिया है, उसका वणेन ह । इसमे न केवर अद्वैत का 
ही निरूपण है, किन्तु चार्वाक दशन से लेकर ज्ञान के सभी सोपानों का भी विदोष 
वणेन हे । इतना महत्त्वपुणं भाग किसी भी अन्य उपनिषद्‌ में नहीं ह । ब्रह्म ओर 
आत्मा के एेक्य का भी प्रतिपादन इसी उपनिषद्‌ में पहले-पहल मिक्ता ह । विदेह्‌- 
जनक की सभा मे याज्ञवल्क्य कौ विटरत्ता का परिचय इसी उपनिषद्‌ मे हम पाते 
ह । अनेक आचार्यो को तथा जिज्ञासुओं को दिये गये उपदेशों का सुन्दर वर्णन भी 
इस उपनिषद्‌ में हं । 


बृहदारण्यक 


उपनिषदों का रचना काट 


उपनिषदों की रचना कब हुई तथा किस क्रम से हुई यह कहना अत्यन्त कठिन 

हं । किसी आधुनिक दाशेनिक मत का वर्गीकरण तो उपनिषद्‌ मे है नहीं तथा 
अन्य द अन्तरग प्रमाण नहीं ते 

उपनिषद्‌ काल अन्य कोई एतिहासिक अन्तरंग ( 1 भी नहीं है जिस के 

आधार पर रचना काट का निणेय किया जा सके । भारतीय 


ˆ छान्दोग्य उपनिषद्‌, ७-१-२ । 











५६) भारतीय ददन 


आस्तिक लोगों का कहना ह कि वेद के संहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यक विभागों के 
समान उपनिषद्‌ भी तो वेद का अन्तिमि विभाग हं अतएव उन तीनो के समान 
यह भी प्राचीनतम लिखित ग्रन्थ हे। यही कारण ह कि उन्हीं के समान यहभी 
श्रुति" कहा जाता हँ ओौर उतनी ही प्रामाणिकता इस में है, जितनी संहिता आदि में 
हं । इस मे कोई सन्देह नहीं कि उपनिषदों में जो तत्त्व की बाते है, वे तो त्रैकालिक 
सत्य हँ तथा उनके प्रवक्ता ऋषि लोग जिनके नाम इन मेँ हँ, वे सव एतिहासिक काल 
के बहुत पूवं के हं । कोई तत्काटीन बहिरंग प्रमाण नहीं हैँ जिससे उनके काल के 
निणंय के लिए कृ सहायता मि सके । अतएव उपनिषद्‌ के कार का निणैय करने 
के यथार्थं मे हम समर्थं नहीं हैँ । बहत से पाङ्चात्य तथा यहाँ के भी विद्रानों 
ने इस प्रदन का अनेक प्रकार से समाधान कियादहं, किन्तु वह प्रामाणिक नहीं 
ओर न सवेमान्य ही है । हां, वौद्ध-ग्रन्थों के आधार पर इतना कहा जा सकता है 
कि कुछ उप्रनिषद्‌ बौदढध-काल के पूवं के अवद्य हँ । बुद्ध का जन्म ईसा के पूर्वं छख्टी 
सदी मानी जाती है । अतएव ये उपनिषद्‌ छठी सदी के पूर्वं के अवद्य हैँ । इन उप- 
निषदों में छान्दोग्य,' बृहदारण्यक," केन," 'एतरेय,' तेत्तिरीय', कौपीतकि' तथा 
'कटठ' को विद्वानों ने प्राचीनतम स्वीकार किया हं । 
यहाँ एक बात ओर कही जा सकती हं । श्रीम द्धगवद्‌गीता को आस्तिक भार- 
तीय परम्परा में “उपनिषद्‌' कहते दहं । गीता महाभारत का अश हं । संभवत 
„ महाभारत के रचनाकार में 'उपनिषद्‌ शब्द का पूणे व्यवहार 
महभारत्‌ ४ व रहा होगा । अतएव महाभारत से पूवं ही उपनिषदों कौ रचना 
उप की । 
वना हई होगी । महाभारत के युद्ध का समय ईसा से पूवं तीन 
हजार वषं कै लगभग कतिपय विद्वानों ने निश्चय किया है । 
इस स्थिति में तो उपनिषद्‌ का काक अवश्य तीन हजार वषं ईसा से पूवं होगा, एसा 
कहा जा सकता है । इसी के आधार पर आरण्यक, ब्राह्मण तथा संहिताओं का भी 
कालनिर्णय किसी प्रकार किया जा सकता ह । 


` : परन्तु इसी के साथ-साथःयह भी विचार करना आवश्यक हँ कि वेद के ये 
चारों भाग श्रुति" कटे जाते हं ओर प्रारम्भ मं हजारों वर्षो तक लिखित नहीं थें । 
गस्-रिष्य की परस्परा मेये सुरक्षित थे 1 इनके पाठो को शद्ध 

अत्‌ वता लिपिः रखने के छिए अनेक प्रकार के यत्न विद्वानों ने किये थे, यह भी 
४ प्रमाण सिद्ध ह । अतएव यद्यपि संहिता से लेकर उपनिषद्‌ 
पर्यन्त सभी उसी अनादि काल में ऋषियों के द्वारा प्रवत्तिति हृए होगे, तथापि ये 
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लिपिवद्ध बहुत वाद में हुए हैँ, इसमें कोई भी संदेह नहीं है । फिर भी बौद्ध काल के 
पूवं ही से इनका किपिवद्ध होना आरम्भ हो गया होगा, एसा कहा जा सकता हं । 


उपनिषद्‌ के विषय 


उपनिषद्‌" वेद के ज्ञानकाण्ड के अन्तर्गत है । उपासना के किए भी किसी-किसी 
उपनिषद्‌ मे उपदेदा है किन्तु वह ब्रह्य क व्यापक स्वरूप का परिचय देने के लिए है । जैसा 
पहले कहा गया हँ उपनिषदों मेँ बिना किसी क्रम के दानिक 
विचार भरे दहं । इन्दी को मूर मान कर बाद के ज्ञानियों नें 
भिनच्न-भिनच्च दृष्टिकोण से दादौनिक शास्त्र बनाये । "वादरायण- 
सूरो" का तो आधार साश्नात्‌ उपनिषद्‌ ही ह । प्रत्येक सूत्र एक एक उपनिषद्‌ वाक्य 
का संक्षिप्तरूप है । यही कारण हं कि वादरायण-सूत्र, वेदान्त-सूत्र' तथा उसके आधार 
पर रचा गया वेदान्त" दशेन कहलाता ह ओौर उपनिषद्‌ को भी वेदान्त" कहते हैँ । 
चार्वाक तथा बौद्ध दशन का भी मूल तत्त्व उपनिषदों मे हौ । उन्हीं के आधार पर 
अपने-अपने दादोनिक विचारों को विद्रानों ने पल्कवित किया, इसमे कोई आचर्य 
की वात नहीं ह । भिन्न-मिन्न दशन ज्ञान के भिन्न-मिन्न सोपान हैँ ओर उपनिषद्‌ 
ज्ञान का भण्डार हं । अतएव जितने प्रसिद्ध ददोन है, एवं अन्य भी जो बनाये जा 
सकते हैँ सभी के मूर तत्तव इन्हीं उपनिषदो मे बविखरे हए मिल सक्ते हैँ । 


दारोनिक सूत्रों 
का सूल 


उपनिषदों का मुख्य प्रतिपा विषय आत्मा" हुं । संहिता से लेकर आरण्यक पयेन्त 
जो ब्रह्म" आत्मा से भिन्न रूप में प्रतिपादित हं, वह्‌ उपनिषद्‌ में उससे अभिन्न माना 
गया है ।* वास्तव में इन दोनों के अभिन्न होने से अर्थात्‌ दैवी 
तथा आध्यात्मिक, इन दोनों शक्तियों के एक होने से, आत्मा" के 
अतिरिक्त विश्व में अव ओर कोई पदार्थं ही नहीं रहा । अब 
यह्‌ तत्तव पूणं है 1 अतएव द्रष्टा ओर द्र्य दोनों मे अव कोई भेद नहीं रहा । आत्मन्‌ . 
ही स्वैव्यापी है ओर विश्व के सभी पदार्थं इसी के गभं मे विलीन हो जाते हँ । इससे 
वटिर्भूत कुछ भी नहीं है । यही कारण ह कि बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ने कहा हं -- 


उपनिषद्‌ का मुख्य 
विषय 


` बृहदारण्यक, २-५-१९ । 
° ४, ४५ ॥ 

















५८ भारतीय दोन 


स वा अयमात्मा ब्रह्म विज्ञानमयो मनोमयः प्राणमयजश्चक्षुमेयः 
श्रोत्रमयः पृथिवीमय आपोमयो वायुमय अकाशमयस्तेजोमयोऽतेजोमयः 
काममयोऽकाममयः कोधमयोऽक्रोधमयो धमंमयोऽधमंमयः सवेमयः 
इत्यादिः । 


इसी से यह स्पष्ट हं कि संसार के जितने स्थूल तथा सूक्ष्म पदाथं ह, सभी 
आत्मा'ही के रूप हैँ । जितनी वस्तुएं संसारम ह सभी कासार आत्मा'दहीह। 
उपनिषदों मं सव से विशेष महत्व आत्मा' ही को दिया गया 


4 ५) है, कारण यह ह कि इसके समान प्रिय वस्तु दूसरी नहीं 
हे ।' 


इस प्रकार के ब्रह्य" या आत्मा का लक्षण देना एक प्रकार से असम्भव है, 
तथापि ऋषियों ने अनेक प्रकार से इसके स्वरूप का वणेन उपनिषदों मे किया है । 
यही आत्मा' प्राण, अपान, व्यान, उदान इन वायुओं के रूप मं हमारे शरीर की र्ना 
करता है । यही आत्मा ह जो भूख, प्यास, शोक, मोह, जरा तथा मरणसे हमारा 
उद्धार करताह। इसी के ज्ञान से पुत्र कौ, धन की तथा स्वर्ग 
आत्मा का स्वरूप लोकों इच्छा श 
आदि लोकों की प्राप्ति की इच्छा से विरक्त होकर मनुष्य परि- 
व्राजक या संन्यासी का जीवन व्यतीत करता ह ।* आत्मा पूणं ओर अखण्ड ह । यही 
कारण ह कि सत्‌-असत्‌, छोटा-बड़ा, समीप-दुर, अन्तःबहिः आदि सभी विरुद्ध धर्मो 
का यह आधार है । अतएव सभी दशंनकारों ने इसी परम तततव को विभिन्न रूप में 
अपना-अपना मूलतत्त्व मान कर भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से भिन्न-भिन्न दरंन-शास्त्रों 
की रचना की हं । 


बृहदारण्यक उपनिषद्‌" के अनुसार ब्रह्मज्ञान सव से पहले क्षत्रियो मे था 
ओौर बाद को ब्राह्मणों ने इसे प्राप्त किया । इससे यह स्पष्ट हँ कि कोई भी इस 
ब्रह्म को जान सकता है, यदि वह सर्वथा अपनी तपस्या के अनुसार इस को पाने का 
अधिकारी है । वस्तुतः यह आत्मा' वेद के अध्ययन हारा प्राप्त नहीं होता ओर न 
अच्छी धारणाशक्ति ही के द्वारा । साधक जिस आत्मा' का वरण करता है, उस 


‹ बृहदारण्यक, ४-५-६ । 
` बहदारण्यक, ४-५ । 
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आत्मा" से ही यह्‌ प्राप्त किया जा सकता ह 1 उसके प्रति यह्‌ आत्मा' अपने स्वरूप 
को अभिव्यक्ति कर देती हँ । यही उपनिषद्‌ में कहा गया है-- 


(नायमात्मा प्रवचनेन भ्यो न मेधय। न बहुधा श्रुतेन । 
यमेवेष वृणुते तेन लभ्यस्तस्येष आत्मा विवृणुते तन्‌ स्वाम्‌ ।।'" 


यह परमात्मा का अनुग्रह्‌ हं । परन्तु आत्मा" का ज्ञान अन्तःकरण की परिशुद्धि ही के 
द्वारा प्राप्त होता ह 1 


ब्रह्म' के मूतं ओर अमूतंयेदो रूप दहं । यह मत्यं ओर अमत्य, स्थिर तथा 
अस्थिर (यत्‌), सत्‌ (स्वलक्षण) तथा त्यत्‌ (अवणेनीय) हं।* इसे ही "परमात्मा 
भी कहते हं । यही "परमात्मा", अविद्या के कारण बन्धन में 
पडकर जीवात्मा' कहकाता ह, पुवं जन्म के कमं के अनुसार 
सुख ओर दुःख केभोगके किए इस संसार में आता हं ओर जन्म-मरण से युक्त 
रहता है । संसार मे आने के समय अपने भोग के अनुकृ स्थूल शरीर को धारण 
करता ह । यह्‌ इस लोक ओर परलोक मे घूमता ह ओर स्वप्ना- 
४५ ल वस्था में दोनों लोकों का एक साथ ज्ञान प्राप्त करता है । 
स्वप्न मे भी इसे सुख ओर दुःख का अनुभव होता ह । स्वप्न मं 
यह्‌ स्वप्न के विषयों को देखने के योग्य एक दूसरा शरीर धारण कर लेता हं, जो 
इसके स्थूल शरीर से भिन्न हे । उपनिषद्‌ का कहना है कि यह जीव अपने भोग 
के किए स्वप्न मं स्वयं नवीन-नवीन विषयों की सृष्टि कर केता 
हे ।* परन्तु वस्तुतः स्वप्न की भी सुष्टिब्रह्यही की हं । जीवात्मा 
ओरब्रह्मतो एकहीहै। 


ब्रह्य के रूप 


स्वप्नावस्था 


जिस प्रकार शरीर को शक्ति के क्षीण होने पर जाग्रत्‌ अवस्था से स्वप्नावस्था 
मे जीव प्रवेश करता हे, उसी प्रकार अपने जजर स्थूक शरीर को छोड कर अविद्या के 


` कठोपनिषद्‌, १.२. २३ । ध 
* बुहदारण्यक, ४-४-१९ । | 

` बृहदारण्यक, २-३-१। 

“ (स्वयं निर्माय'- बृहदारण्यक, ४-२-९ । 
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६० ` . भारतीय दशेन 


प्रभाव से वह्‌ दूसरा नूतन शारीर धारण करता हँ । इसी शरीर के छोड़ने को "मरण 
कहते हँ । जीव के मरण के समय कौ अवस्था का वणन करता हुंजा उपनिषद्‌ 
कहता है कि जीव दुबल ओर संज्ञारहित हौ जाता हं ओौर हदय 
मे अवस्थित होता है । सबसे पहले उसका ^रूप' का ज्ञान नष्ट 
हो जाता है । अन्य इन्द्रियों के साथ-साथ अन्तःकरण भी 
रिथिल हो जाता दह । तव हृदय के ऊपर का भाग प्रकारित हो उय्ता हं । उसी 
प्रकाश के सहारे जीव अपने कर्म के प्रभाव के अनुसार रीर के भिनच्च-भिच् च्द्रों 

से वाहर निकर पड़ता ह । उसके साथ-साथ उसकी जीवनी शक्ति" 
 -भी रहती है । उसं समय भी जीव में वासना" स्पष्ट रूप से 

भासित होती हं । इसी वासना" के प्रभाव से जीव के भावी दूसरे 
जन्म के स्वरूप का निर्णय होता हे ।' 


मरणकाल मं 
जीव का स्वरूप 


वासना से दूसरे 
जन्म का निणेय ` 


दूस समय जीव ने, जसा अपने जीवन मे, कमं किया हं, उसी के अनुसार उसका 
भविष्य जीवन भी होगा । अतएव दस स्वरूप को अच्छा वनाने के लिए जीवित 
अवस्था मे उसे शुभ कमं करना चाहिए, ज्ञान प्राप्त करने के किए 
योगाभ्यास करना चाहिए, एवं उपनिषद्‌ आदि धार्मिक ग्रन्थों के 
अध्ययन से ज्ञान प्राप्त करना चाहिए 1 इस प्रकार अच्छे 
कर्म करने से मरने पर जीव अच्छे स्वरूप को, अच्छे देश को, तथा अच्छे दारीर को 
प्राप्त करता है । इसी से यह स्पष्ट है कि जीव इस रोक से परलोक जाता हं ओर 
अपने कर्म के अनुसार सर्वत्र भोग करता हे । तपस्या के कारण पुण्य के उदय होने से 
तत्त्व-ज्ञान की प्राप्ति जीवित अवस्थादही में यदि किसी जीवको हो जाय, तो उसके 
नान कै प्रभाव से उसकी वासना नष्ट हयै जाती है, क्रियमाण कम॑ का नादा हौ जाता 
है एवं सल्चित कर्म भी शक्तिहीन हो जाता हँ । यह 'जीवन्मुक्ति' की अवस्था ह । 
इस अवस्था में प्रारब्ध कमं के अनुसार जीव का स्थूरं शरीर 
जीवन्मुक्ति स्थिर रहता है ओर पश्चात्‌ प्रारब्ध के नादा हो जाने पर शरीर 
का पतन हो जाता ह ओर जीवात्मा अपने स्वरूप का साक्षात्‌ अनुभव करता हुं । 
उसके बाद चरम पद की प्राप्ति होती हें ।° 


कमनिसार 
भविष्य जीवन 


` बृहदारण्यक, ४-४-२ । 
` श्ंकरभाष्य-- बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ४-४-२ । | 
` उमेकामिश्र--हिस्टौ आंफ इंडियन फिलासफी, भाग १, पृष्ठ ११२-११५। 
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सृष्टि कौ प्रक्रिया भी उपनिषद्‌ मे वणित हँ । उसके अनुसार सृष्टि के 
आदि में कुछ भी नहींथा। केवर मृत्यु थौ 1 बाद को मन, जल, तेजस्‌, पृथ्वी ओर 
„ अन्त मे प्रजापति को सृष्टि हुई । इसके पचत्‌ सुर ओर असुर 
ध हुए । एक दूसरे स्थान में यह भी कहा गया ह कि सबसे प्रथम 
पुरुष का ओर बाद को स्त्री का स्वरूप उत्पन्न हुआ ओर इन दोनों 
से विद्व की सृष्टि हु ।* आकाड से सृष्टि होती हे ओर उसीमें जगत्‌ का ख्य भी 
होता ह ।* इस प्रकार अनेक रूपों मे सृष्टि का वणेन है । सभी के अध्ययन से यही 
 माट्म होता हं कि सबसे पहठे एक अव्यक्तरू्पथा ओर उसी सेव्यक्तरूपमें 
जगत्‌ की सृष्टि हद्‌ हं । यह्‌ अव्यक्त रूप ही तो परब्रह्म" ह ओर समस्त जगत्‌ इसी 
से उत्पन्न होता है एवं अन्तमं इसी मे छ्य को प्राप्त करता ह, यही उपनिषद्‌ मं 
कहा गया हे-- 


यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते । 
येन जातानि जीवन्ति । यत्प्रयन्त्यभिसं विशन्ति ।* 
अतएव ब्रह्म ही जगत्‌ का निमित्त तथा उपादान दोनों कारण है । 
उपनिषदों मं भी कमं को गति का सविस्तार वणेन है । देवयान तथा 
पितृयान' मागं का वणेन हं । पुण्य कर्मो से अच्छे योनि में 
तथा पाप कर्मों से कुत्सित योनि में जीव को जन्म प्रहुण करना 
पड़ता हं । 


उपनिषद्‌ मं 
कमं विचार 


आत्मा के साक्षात्कार के लिए तथा ब्रह्य-ज्ञान के लिए जीव को कायिक, वाचिक 
तथा मानसिक संयम करना अत्यावदयक हं। सत्य का पालन करना, किसी के 
वस्तु को अपहरण न करना, ब्रह्मचयं का पाटन करना, इन्द्रियों 
का निग्रह्‌ करना, हिसा से विरक्त रहना, माता, पिता तथा 
अतिधथियों का देवता के समान आदर करना, निन्दनीय कर्मो को 
न करना, संसार के विषयों को ब्रह्य-ज्ञान का शत्रू समभना, इत्यादि कर्मो के दारा 


आत्मसाक्षात्कार 
के उपाय 


बृहदारण्यक, १-२३-१; छान्दोग्य, २-१-१-९ । 
बहदारण्यक, १-४-१। | 
छान्दोग्य, १-९-१ । 

* तंत्तिरोय उपनिषद्‌, ३-१। 











। 
| 
| 
/ 
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ब्रह्म-साक्नात्कार के लिए अपने अन्तःकरण को हर तरह से पवित्र रखना 
अत्यावरयक हें । 


कायिक, वाचिक तथा मानसिक शुद्धि के द्वारा प्रत्यक्‌-चेतन' जो अपने में अहम्‌! 
भावके रूप मेहै, उसे समभन का प्रयत्न करना चाहिए । इसके लिए निदिध्यासन 
की आवर्यकता हं । अतएव योगरास्व के साधन की प्राप्ति करनी 
चाहिए । इसके किए सव से पहटे श्वद्धा' होनी चाहिए, पड्चात्‌ 
गुरु के प्रति आत्मसमर्पण आवद्यक हं । इसी के साथ-साथ 
अहम्भाव' का पराजय होता ह । एसा होने पर ही "तत्‌ त्वम्‌ असि'* का उपदेश 
जिज्ञासु को आचार्यं देते हैँ । अन्तःकरण शुद्ध होने के कारण 'जहत्‌' ओर अजहत्‌! 
लक्षणों के द्वारा साधक को तत्‌ (आत्मा) ओर त्वम्‌ 
( ==जीवात्मा) के एेक्य का ज्ञान हौ जाता हं । इसके परचात्‌ 
साधक अपने ही दारीर में जहम्‌ ब्रह्य अस्मि या सः अहम्‌' 
आदि उपनिषद्‌-महावाक्य के उपदेश को गुरु-मुख से सुनकर स्वयं अपने ही आत्मा 
मेँ श्रहम' का अनुभव करने रगता हँ । इस वाक्य के हारा ज्ञान प्राप्त करने के 
अनन्तर जीव अयम्‌ आत्मा ब्रह्य'* इस महावाक्य का अनुभव करनं का अभ्यास 
करता हुं । 


योगाभ्यास 
की अपेक्षा 


आत्मज्ञान कीं 
अनुभूति-प्रक्रिया 


इस अवस्था में पटहं कर साधक को करमशः 'तत्‌ , त्वं, “अहम्‌' ओर "अयम्‌' 
इन सभी भावनाओं का अपनी आत्मा के साथ अपने ही शरीर के भीतर णेक्य का 
अनुभव हो जाता है । इस प्रकार जीव अपने स्वरूप का साक्षात्कार आत्मा के रूप 
मे करने के अनन्तर, "एकेन विज्ञानेन सर्वं विज्ञातं भवति" ` इस उपनिषद्‌ महावाक्य 
के अनसार, वह साधक सभी वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त कर सव खल्विदं ब्रह्म की 
अनुभूति स्वयं कर ठेता है । यही उपनिषदों का रहस्य हं, उपदेश हं तथा चरम 
रक्षय है । इसी की अपरोक्षानुभूति से साधक दुःख की आत्यन्तिक-निवृत्ति को प्राप्त 


* छान्दोग्य, ६-८-७ । 

` बृहदारण्यक उपनिषद्‌, १-४-१० । 
" बहदारण्यक उपनिषद्‌, २-५-१९ । 
“ पञ्चन्रह्योपनिषद्‌ २९२३० । 

` छान्दोग्य, ३-१४-१ । 
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करता हं । वह्‌ वाद मे संसार बन्धन से मुक्ति पाकर जन्म-मरण के पाश से सब 
दिन के किए छुटकारा पाकर उस अनामय, सच्चिदानन्द परम पद को प्राप्त कर 
इस संसार मं पुनः नहीं आता ।* इसी से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि तत्तव एक 
ही हं ओर उसी से समस्त संसार की वस्तुएँ उत्पन्न होती है ओौर पुनः अन्त मे उसी 


मे लीन हो जाती हं । इसीलिए श्रुति ने कहा है- वाचारम्भणं विकारो नामधेयं 
मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ \` 


` गीता, ८-२१; १५-६ । 
? छान्दोग्य, ६- १-४-६। 











कृतीय परिच्छेद 
भगवद्गीता में दाशंनिक विचार 


उपनिषदों के दवारा ज्ञान का विस्तार होता था । अधिकारी लोग इनके उपदेशों 
को आचार्यो के मुख से सुनकर उस पर तकं-वितकं के द्वारा मनन कर परम पद तक 
पहुंचने का प्रयत्न करते थे । किन्तु उपनिषद्‌ के मन्त्र रहस्यपूरणं 
है, इनके अथं को सभी सुगमता से नहीं समभ सक्ते ओरन तो 
सभी इन उपदेशों के समभन के पूणं अधिकारी ही हं । इसलिए इनसे आपामर जनता 
को विदोष काम नहीं होता । परन्तु ज्ञान की प्राप्ति से कोई वज्चित रह जाय यह 
इष्ट नहीं हं । इसलिए सरल रूप मं उपनिषद्‌ की ज्ञान की वातं गीता' के उपदेशो 
के द्वारा जनताको प्राप्त होती ह्‌ं। 

उपनिषदों के उपदे के प्रचार के पश्चात्‌ महाभारत का युद्ध हुञजा । पाण्डवो 
के मुख्य योद्धा अर्जुन थे । कृष्ण भगवान्‌ अर्जुन के रथ के सारथी थे । अर्जुन बहुत ही 
पराक्रमी थे। इनके समान वीर दूसरा कोई उन दिनों नहीं था । 
इनमे शक्ति, उत्साह, पौरुष ओर साधन सभी प्यप्ति मात्रा में 
थे, जिनके सहारे महाभारत के युद्ध में इनकी जय निङिचित थी । 
सबसे बडी बात तो यह थी कि साक्षात्‌ परत्रह्य परमात्मा कृष्ण के रूप मे इनके सारथी 
थे । पुनः जय प्राप्त करने मेँ शंका ही क्यो टौ सकती थी ‡ इन वातो का अभिमान 
भी अव्यक्त रूप में अर्जन में अवदय रहा होगा । 

परन्तु अभिमान की मात्रा अत्यधिक बढ़ गयी ओर युद्ध क्षेत्र में सुसज्जित 
रथ पर पहंचते ही मोह ने अर्जुन को अभिभूत कर लिया । जिन-जिन साधनों पर 

उन्हँं पूरा भरोसा था, वे सभी इनका साथ छोड़ गये । इनका 
(५५ प्रिय धनष गाण्डीव" शक्ति हीन हौ गया । अतएव पौरूषहीन 
होकर अपने अहंकार की पराजय मान कर भगवान्‌ के प्रति अर्जुन 


ने आत्मसमपेण किया । 


उपक्रम 


अर्जुन का 
अभिमान 
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अजुन के मन मे एक मात्र भय ओर मोह था कि उनके अत्यन्त निकट के 
सम्बन्धी युद्ध म मौरे जायंगे । वे असंख्य लोगों के मृत्यु के भय 
जजन की विरक्तिं = ह. ॐ प्रियजनों एः 
~ से व्याकुल हो गये थे । अपने प्रि के मरणजन्य वियोग 
के दुःख को वह्‌ नदीं सह्‌ सकते थे । अतएव वह युद्ध नहीं करना चाहते थे ।' 


भगवान्‌ कृष्ण भक्तवत्सल हं । उनके प्रिय मित्र अर्जुन ने जब उनके प्रति 
आत्मसमपंण किया, अपनी हार मानी, गा त्‌ अपने अभिमान का तिरस्कार किया 
ओर अपने को उनका शिष्य बताया--'रिष्यस्तेऽहं शाधि मां 
त्वाम्‌ प्रपन्नम्‌", तव भगवान्‌ ने अर्जुन को ज्ञान का उचित उपदेश 
दिया । उपदेश का मुख्य विषय तो एक मात्र है कि मृत्यु" तो कोई 
अपूवं वस्तु नहीं है । कोई मरता नहीं है । आत्मा' अजर ओर अमर है । जिस प्रकार 
पुराने फटे हए वस्त्र को छोडकर मनुष्य नवीन वस्त्र को धारण करता है, उसी प्रकार 
जीवात्मा जजर ओर अक्मण्य एक शरीर को छोडकर दूसरे नवीन शरीर का ग्रहण 
करता है ओर उससे पूनः तत्त्व ज्ञान क प्राप्ति के मागं मे आगे बढ़ता है ।१ अतएव 
अर्जुन को मृत्यु का भय करना सवंथा अनुचित है । मृत्यु से डरना अर्जन का अज्ञान 
है । इसी उपदेश के साथ-साथ ओर भी अनेक ज्ञान की बति भगवान्‌ ने अर्जुन से 
कहीं । इनके उपदेश को सुनकर अर्जुन का मोह दूर हो गया ओर वह अपने कर्तव्य 

के मागं पर आगे बढ़ ।* उपदेश सुनने के अनन्तर अजन ने कहा-- 

“नष्टो मोहः स्मृतिलब्धा त्वत्प्रसादान्मयाऽच्युत । 
स्थितोऽस्मि गतसन्देहः करिष्ये वचनं तव ॥+' 
यही अति संक्षेप मे भगवद्गीता का सारांश है । 

इन बातों से स्पष्ट है कि उपनिषद्‌ ओर गीता इन दोनों का मुख्य प्रतिपाद्य 
विषय, आत्मा" कै स्वरूप का निरूपण ही है । दोनों मं ज्ञान प्राप्ति के उपदेश के साथ- 
॥ साथ कमं करने का उपदेश है । गीता में विदोषता है निष्काम 
प ६ क कर्मकरे की। भक्ति के स्वरूप का ॥ ५ विरोष रूप से 
गीता मे है । य बातं उपनिषदों मे भी है, किन्तु गीता मे सरल 





भगवान्‌ का 
उपदेशा 


‹ गीता, अध्याय १। 
` गीता, २-७। 

? गीता, अध्याय २। 
* गीता, १८-७३ । 


भा० द०.५ 














॥ 
। 





६६ भारतीय ददन 


-तथा स्पष्ट राब्दों मे इनका वर्णन है, जिससे साधारण जनता भी इन वातो को 
उपनिषद ओर समभ सके । वस्तुतः जितनी वातं उपनिषदों मे हँ! वे सव गीता 
गीता ¦ मे भी हं । अतएव कहा गया है-- 


सर्वोपिनिषदो गावो दोग्धा गोपालनन्दनः । 
पार्थो वत्सः सुधीभेक्ति दुग्धं गीतामृतं महर्‌ ।\' 


इसीलिए एक प्रकार से गीता भी 'उपनिषद्‌' कटखाती है । लोगो के लिए 
यह्‌ भी उतना ही महत्त्वपूणं ओर प्रामाणिक ग्रन्थ है, जितना उपनिषद्‌ । ह्र तरह के 
लोगों के लिए हर तरह के उपदेश गीताम हँ । एक मात्र यही 
एक ग्रन्थ है, जिसके अध्ययन से शान्ति मिख्ती है ओर इसके 
उपदेश के अनुसार ज्ञान प्राप्त करने से दुःख की आत्यन्तिकं निवृत्ति भी हो जाती 
है । यही तो भगवान्‌ नं स्वयं कहा है-- 


गीता का महत्व 


'स्वधमनि्‌ परित्यज्य मामेकं शरणं ब्रज । 
अहं त्वां सवेपपेभ्यो सोक्षयिष्यामि सा शुचः 11" 


अर्थात सभी धर्मो को छोडकर एक मात्र मञ्च मे आत्मसमपण करो, मेरी शरण ग्रहण 
करो, ओर मेँ तुम्हं सभी पापो से मुक्त कर दूगा। कोई चिन्तान करो । इस ग्रन्थ 
के महत्व के सम्बन्ध मे भगवान्‌ ने स्वयं कटा टे-- 


जो कोई मूभ में पराभक्ति रखकर इस परम गोपनीय गीता को मेरे भक्तों को 
सुनावेगा, वह निश्चय मुभको प्राप्त करेगा । उस के अतिरिक्त मनुष्यों में मेरा त्रिय 
करने वाला दूसरा कोई नहीं है ओर न हो सकता है । धमं से युक्त जो भी हम दोनों 
के टस संवाद को, अर्थात्‌ गीता को, पढ़गा उसका मेँ इष्ट हूं । जो कोई इस गीता के 


पाठ को श्रद्धा से ओर ईर्ष्या रहित होकर सुनेगा वह अवश्य ही मुक्त होकर दिव्यखोक 
को प्राप्त करेगा ।* यही कारण है कि सभी लोग इस ग्रन्थ को साक्षात्‌ भगवान्‌ का 
उपदेश मानते है ओर अपनी-अपनी जीवनयात्रा को सफ वनानं के लिए तथा 
चरम पद तक पहुंचने के लिए इसे पढते हँ । इस ग्रन्थ के पद्ने से छौकिकं तथा 
अलौकिक ज्ञान को लोग प्राप्त करते हं । 


^ गीता, १८-६६ । 
२ गीता, १८-६८-७१ । 
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महाभारत के भीष्मपवे का एक अंडा गीता" है ।* महाभारत को शास्त्रों में 
पञ्चमवेद' कहा गया है । वस्तुतः जनसाधारण के लिए तथा विद्रानों के ल्िएभी 
महाभारत, उपयोगिता की दष्ट से, वेदों से भी विोष महत्त्व 
का समभा जाता है ओर इसके वचन को श्रुति के समान ही सभी 
प्रामाणिक मानते हूं । यही एक मात्र ग्रन्थ है जिसमें समस्त ज्ञान 
भराटै गौरजो इसमें नहीं है, वह्‌ कहीं नहीं है । इस ग्रन्थ को पठने का अधिकार 
सभी वर्णो को, स्त्री तथा पुरुष को एवं म्लेच्छों को भी समान रूप से है । 


इसको रचना के समय के सम्बन्ध मे बहुत से विद्वानों के भिन्न-भिन्न मत हैं । 
चिन्तामणि विनायक-वेद्य, करन्दिकर, आदि विद्वानों का कहना है कि महाभारत की 
लडाई दिसम्बर ११, ३१०२ ईसा सेपूवे को आरम्भ हई थी । 
` प्रोफेसर अथव कामत दहै कि ३०१८ ई० पू० मे लडाई आरम्भ 
ई, प्रोफेसर तारकेदवर भदटराचायं का कहना है कि १४२२-३ १ 
ई० प° मे लडाई आरम्भ हुई । एसी स्थिति मे गीता कौ भी रचना महाभारत के 
समयमेही हुई होगी । 


महाभारत के साथ-साथ गीता के उपदेश को भी व्यासदहीने इस रूपमे लिखा । 
सञ्जय ने धृतराष्टरको युद्ध की बातें सुनाने के अवसर पर अजन को दिये गप्रे गीता 
के उपदेश को भी उन्हूं सुनाया । अतएव महाभारत के युद्ध के पड्चात्‌ व्यास न अपनी 
दिव्यशक्ति से महाभारत की रडा्ईकी सभी बातों को जानकर इस म्रन्थकी रचना 
को, चाहे वह १९०० ई० पू०, या ३०१८ ई० प° महुई हो। 


महाभारत का 
महत्त्व 


महाभारत का 
रचनाकाल ` 


गीता के प्रति आक्षेप 


कुछ लोगों के विचार से "गीता" के आधुनिक पाठ के सम्बन्ध में अनेक संशय 
ह--(१) गीता की रचना महाभारत के पर्चात्‌ हुई ओर बाद को महाभारतं में 
उसे जोड़ दिया गया । (२) गीता के उपदेश बहूत संक्षेप में थे, 
बाद को उनका विस्तार किया गया । (३) गीता में ७०० 
इलोक हं, यह सम्भव नहीं है कि इतने शलोक पहके रहे होगे । इसके प्रमाण में भोज- 
पत्र पर छिखी हई गीता की पुस्तक का उल्लेख किया जाता है । गीता की वतमान 


गीता-ग्रंथ 


` अध्याय, २५-४२ । 
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पस्तक मेँ जो उपदेश है, वे युद्ध क्षेत्र मे, सेनाओं के बीच मं तथा इतने थोडे समय में 
देने के योग्य नहीं हैँ । वे तो एकान्त मे, किसी शान्त आश्रम में दही वैर्कर दिये जा 
सकते ह्‌ । 


इस प्रकार के आक्षेपो के समाधान मे निम्नलिखित वाते कटी जा सकती ह-- 


युद्ध-क्षेत्र मे आनं के पटे अर्जन को इस प्रकार का मोह, जसा कि गीता" मे 
कहा गया है, कभी नहीं हञा था । उनमें अभिमान भरा हु था ओर उन्हें अपनं 
लां के कर््तव्यपथ को दिखाने के चिए किसी की सहायता की अपेक्षा 
५५६५ नहीं थी । अपने पौरुष पर उन्हे पूणं विदवास था । इसकिए 
युद्ध-क्षेत्र मेँ उपस्थित होन के पूर्वै, सवेदा एक साथ रहते हुए 
भी, कृष्ण से अर्जुन ने पौरुष प्रदशंन के निमित्त किसी प्रकार की सहायता न मांगी । 
अन्य की सहायता की मांग तो अपनी पराजय स्वीकार करनी थी । अभिमान के 
रहते हृए अर्जुन ने कृष्ण से ज्ञान की बातों की माग कभी भी नहीं की । परन्तु युद्ध- 
क्षेत्र में उपस्थित होते ही अर्जन का पौरुष हार मान गया, अहंकार कौ पराजय हुई 
` ओर मोह के वशा में आकर अपने कर्तव्य पथ का निणैय करनं 
मे असमर्थं अर्जन ने कृष्ण के प्रति आत्मसमपेण कर दिया ओर 
रिष्य के रूप में कृष्ण से ज्ञान के उपदेश की याचना की । 


अहंकार के रहते हए ज्ञान का उदय नहीं होता, गुरु कौ कृपा नहीं होती, तथा 

उपदेशा ग्रहण करने की योग्यता नहीं होती । अतएव ज्यों ही अहंकार दुर हौ गया, 

=> भे अर्जन ज्ञान के उपदेश को सुनने तथा मनन करने के अधिकारी 

कन ह। भ हो गये उसी क्षण कृष्ण भगवान्‌ नें उन्दें ज्ञान का उपदेश 
गीता का उपदेह 4 र र ५ 

दिया । इसमे एक क्षण भी विलम्ब नहीं किया जा सकता हं । 

यह्‌ अवस्था तो युद्ध-क्षेत्र ही मे उपस्थित हुई, पहले नहीं । अतएव गीताः का उपदेश 

भगवान्‌ ने अर्जुन को वहीं अर्थात्‌ युद्धक्षे्र ही मं दिया। इसमं कोई सन्देह नहीं । 


एक ओर बात कही जा सकती है । सम्भव है कि एक साथ रहते हए ईन 
दोनों मे इतनी घनिष्ठता हो गयी हो, जिसके कारण अर्जुन को कृष्ण भगवान्‌ के शुद्ध 
` स्वरूप का भान नहीं हज या वे उसे भूर गये थे । संस्कत मं एक कहावत ह कि 
(अतिपरिचयाद्‌ अवज्ञा' । इसी के कारण युद्धकषेत्र मे जानं के पूवं कृष्ण के स्वरूप 


अर्जुन को याचना 


^ गीता, २-६-७ । 
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का पूणे ज्ञान अर्जुन को नहीं था, यदि होता तो वह्‌ कुछ ज्ञान उनसे अवद्य प्राप्त 
कर छेते । यह वात अर्जुन ने स्वयं स्वीकार की है-- 


(सखेति मत्वा प्रसभं यदुक्तं हे कृष्ण है यादव हे सखेति । 
अजानता महिमानं तवेदं मया प्रमादात्प्रणयेन वाऽपि ।। 
यच्चावहासथेमसत्कृतोऽसि विहारशय्यासन भोजनेषु । 
एकोऽथवाऽप्यच्युत तत्समक्न तत्क्षामये त्वामहमप्रमेयम्‌ ॥ 
पितासि लोकस्य चराचरस्य त्वमस्य पृज्यरच गुरुू्गरीयान्‌ । 

` न त्वत्समोऽस्त्यभ्यधिकः कुतोऽन्यो लोकन्नयेऽप्यपरतिमप्रभाव ।। 
तस्मात्प्रणम्य प्रणिधाय काय प्रसादये त्वामहमीशमोडयम्‌ । 
पितेव पुत्रस्य सखेव सख्युः प्रियः प्रियायाऽहुंसि देव सोढुम्‌ ॥।' 


तुम्हारी महिमा को न जानते हृए या तुम्हारे प्रति अत्यन्त प्रेम के कारण तथा 
अज्ञान के कारण मेने जो तुम्हें बिना सोचे समभे है कृष्ण, हे यादव, हे सखा, आदि 
राब्दो से सम्बोधित किया एवं जो हंसी को बातें अकेठे मे, तथा 
लोगों के सामने खेल मे, सोने के समय तथा भोजन के काल मे, 
मैने तुम्हारे साथ की, है अच्युत ! उन सब को आप क्षमा करें । 
आप स्थावर ओर जंगम सभी के पाल्कहः पूज्यदहं' श्रेष्ठह, गुरुह। आपके 
समान इन तीनों लोको मे दूसरा कोई नहीं है । आप का प्रभाव अतुलनीय है । अतएव 
साष्टांग प्रणाम कर आपसे प्राथना करता हं कि जिस प्रकार पिता अपने पत्र के, 
मित्र अपने मित्र के, स्वामी अपनी स्त्री के अपराधो को क्षमा करतारहै, उसी प्रकार 
आप मेरे अपराधोंकोभी क्षमा करदं ।' 


कृष्ण को महिमा 
का ज्ञान 


भगवान्‌ को 


ए स भगवान ने. 
1 एसे अवसर पर ही भगवान्‌ की प्रतिज्ञा हे 


'सवेधर्मान्‌ परित्यज्य मामेकं शरणं व्रज । 
अहं त्वां सवेपपेभ्यो मोक्षयिष्यामि मा शुचः ॥'९ 


° गीता, ११-४ १-४४। 
` गीता, १८-६६ । 
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७० भारतीय दरेन 


परम पवित्र ज्ञान के उपदेदा को देने के पूवं रिष्य की परीक्षा करना अत्यावश्यक 

है । जब तक रिष्य सर्वात्मना ज्ञान प्राप्त करने की अपनी उत्कट इच्छान प्रकट करे, 

अहंकार को दूर न करे, आत्मसमपण न करे, यथार्थं में शिष्य 

न बने, तव तक गुरु का उपदेश उसे प्राप्त न होगा ओर उपदे 

देना भी ने चाहिए । यही बात हमें कठोपनिषद्‌" में यमराज 

ओर नचिकेता के दृष्टान्त मं मिलती है । इन बातों से यह्‌ स्पष्ट है कि युद्धक्षेत्र 

मे उपस्थित होने पर ही वह सु-जवसर उपस्थित हुआ, जव 

भगवान्‌ अर्जन को "आत्मा" के अमर ओर अजर होने का उपदेरा 
दे सकते थे । | 

एक ओर बात है-- कृष्ण भगवान्‌ ने भी इस अवसर को अपने हाथ से जानेन 

दिया । जिस प्रकार गरु का मिलना कठिन टै, उसी प्रकार सच्चे शिष्य का मिना 

भी कठिन है । अतएव भगवान्‌ नं उसी क्षण ज्ञान का उपदेश 

उपदेडा के लिए देना उचित समभ्रा, क्योकि सच्वे अधिकारी वन कर अर्जन 

सुजवसर 

उपदेदा ग्रहण करने के लिए ह्र तरह से उसी समय प्रस्तुत थे । 

सम्भव है कि इस अवसर का सद्पयोग न करने से, पूनः कोई आपत्ति आसकती 

थी ओर कृष्ण उपदेश न दे सकते। इन बातों को मन मं रखकर भगवान्‌ नें भी 

इसी अवसर पर अपना उपदेश देना उचित समभा । 


रहा प्रदन समय की अल्पता का । उसके सम्बन्ध मे यह्‌ ध्यान मेँ रखना चाहिए 
कि कृष्ण साक्षात्‌ परमात्मा के स्वरूप हैँ । इनके ही बनाये जगत्‌ के समस्त विषय हैँ । 
उपदेश के लिट इनकी ही आज्ञा से नक्षत्र जौर तारे चमक्तेहँ। येही काल- 
समय स्वरूप है, अर्थात्‌ देश ओर कार के निर्माता हं । अपने वास्तविक 
स्वरूप का परिचय इन्होंने विरवरूप दर्शन मे एवं अन्यत्र भी अनेक प्रकारसे दिया है । 
अतएव एक क्षण को अनन्त काल मे तथा अनन्त कार को एक क्षण में परिवर्तन करनं 
का सामर्थ्यतोइन्हींमेटै। इसलिए कौनकह सकताहे कि गीता' के उपदेदा के 
लिए भगवान्‌ को कितना समय लगा होगा । उसका माप करने वालेभी तो वही 
भगवान्‌ है । अतः यह प्रन हमारे विचार में कोई वाधा नहीं दे सकता ओर यह्‌ प्ररत 
भगवान के स्वरूप को न जानने वाले ही कर सकते ह, अन्य नहीं । 
इन बातों को ध्यान मेँ रखते हुए उपर्युक॑त प्रदनों का समाधान बहुत ही सरल 
है । गीता' जिस स्वरूप मेँ हमारे सामने परम्परा से चरी आती है, वही विदवसनीय 
गीता" की पुस्तक है ओर उन्हीं सात सौ श्ोकों मं गीताः के उपदेश दिये गये ह्‌ । 


उपदेश ग्रहण 
करने कौ योग्यता 


आत्मोपदेहा के 
लिए उचित स्थान 
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गीता के मुख्य उपदेश 


अर्जन को अपने क्तैव्य, अर्थात्‌ दृष्टो के नाश करने के किए युद्ध करने का 
उपदेश भगवान्‌ ने तीन प्रकार से दिया है--पारमाथिक, व्याव- 


कत्तेव्यपालन 
हारिक तथा सामाजिक । 


“पारमाथिक-दुष्टि' से कोई मरता नहीं है। आत्मा अव्यक्त, अचल, अजर, 
अमर, सत्य, नित्य, अचिन्त्य, व्यापक है । जजर पुरान शरीर को त्यागना मरणः 
है ओर दूसरे अच्छे दारीर को स्वीकार करना जन्मः हे। इस 
संसार मे किसी का नाड नहीं होता । आत्मा' कानाश किसी 
प्रकार से नहीं होता ।'* इन बातो को ध्यान मं रखने से यह्‌ 
विर्वास करना चाहिए कि कौरवो का नादा नहीं होगा, केवर उनका स्थूरं शरीर 
बदर जायगा । अतएव युद्ध करने मे कोई दोष नहीं हे । 


वस्तु का नाश 
नही होता 


"न्यावहारिक-दष्टि' से मान लिया जाय कि सभी जीव मरते ओर उत्प होते है, 
फिर भी ये सभी कौरव एक न एक दिन अवश्य मरेगे ओर इस समय तुम इनके नाश मं 
एक निमित्त मात्र होते हो; ओर भी एक बात है, हे, अर्जुन! तुम क्षत्रिय हो । क्षत्रियो 
के लिए धामिक-युद्ध से बढ़कर कोई दूसरा कल्याणप्रद कमं नहीं है । इस प्रकार के 
युद्ध को पाकर क्षत्रिय लोग सुखी होते टँ । अतएव एेसे युद्ध से विमुख हो जाना तुम्हारे 
लिए अधमं है, अयशस्कर है ओर पाप है । तुम्हारी निन्दा होगी । इससे तो मरना 
ही अच्छा है। फिर मरनेके लिए एसे यृद्ध से अन्यत्र कौन सा अच्छा स्थान तुम्हं 
मिकेगा ? इस युद्ध मे मरने से तुम्टूं स्वगं मिल जायगा । इन बातों को सभी दृष्टिकोगों 
से सोचकर तुम्हं युद्ध करना उचित है । | . 

परम पद के जिज्ञासु को अपने कर्मो के फल की इच्छा कभी न करनी चाहिए । 
अनासक्त होकर कमं को करते रहना चाहिए । यद्यपि 'गीता' मे अन्त मे ज्ञान ही 
को सवसे श्रेष्ठ कहा गया हैर ओर ज्ञान की ही प्राप्ति से परम पद 
की प्राप्ति होती है, किन्तु कमं ओर भक्ति के विना ज्ञान की 
प्राप्ति नहीं हो सकती । विना परा-भक्ति के ज्ञान भी नहीं प्राप्त किया जा सकता 


अनासक्त कमं 


१ गीता, २-११-२५ । 
* गीता, २-२६-३८ । 
? गीता, ४-३३ । 














७२ भारतीय दर्शन 
ओर यह भी सत्य है कि अनासक्त होकर क्म किये विना भक्ति भी नहीं मिकुती । 
इन तीनों का परस्पर अति घनिष्ठ ओर एक प्रकार से अविनाभाव सम्बन्ध है । 


भक्त ओर भव्ति को महिमा गीता मेँ स्वयं भगवान्‌ ने अपने मुख से अनेक 

रूपो मे दिखायी टै । भगवान्‌ ने कहा है कि 'वह परम पुरुष, जिसके अन्दर सभी भूत 

हैँ ओर जिसने समस्त विइव का विस्तार किया है, केवर अनन्य- 

श 0 भक्तिहीसे मिलता 1 जो  भक्ति-पूनेक मेरी सेवा करते ह, 

उनके हृदय मेँ मँ निवास करता हं ओर वह्‌ भी मेरे हृदय मं रहते 

हे ।'* भगवान्‌ के प्रति भविति होने के कारण ही अर्जुन ने विश्वरूप का ददान पाया ।` 

इसी तरह से अनेक प्रसंगो मे भगवान्‌ ने भक्त ओर भव्ति की महिमा का वणेन किया 
है ।* भगवान्‌ अपने भक्त का समस्त भार अपने उपरले लेते हं-- 


अनन्यारिचन्यतन्तो मां ये जनाः पयुपासते । 
तेषां नित्याभियुक्तानां योगक्षेमं वहाम्यहम्‌ ।' 


अनासक्त क्म की महिमा गीता' में बहुत अच्छी तरह कही गयी है ` किसी भी दशा 
मे कर्म से च्यत न होना चाहिए, किन्तु अनासक्त होकर ही कम करना चाहिए ।“ 


साधकं को काम, क्रोध, खोभ तथा मोह से दूर रहना चादिए ।“ सुख ओर 
दुःख में समान रूप से रहना चादिए ।* अपनी इन्द्रियों को तथा अन्तःकरण को अपने 


` गीता, ८-२२। 
` गीता, ९-२९ । 
९ गीता, ११-५४ । 
* १४-२६; ११-२९ । 
' गीता, ९-२२। 
* गीता, २-५५, ७१, ७२; २-१९; ४-१९-२१ । 
° अध्याय, ४,५, १२, १७, १८; उमेहामिश्र--हिस्टी जांफ इडियन फिलासफी, 
भाग १, पृष्ठ १४७-१५० । 
ˆ गीता, ४-१०; ५-२६; १८-५३ । 
* गीता, ४-२२। 


~ ~ 4 जिन (योर कक ~ ~ न = ~~ ~ 
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वरा में रखना चाहिए ।* भगवान्‌ मेँ पूर्णं श्रद्धा रखनी चादिए । भगवान्‌ ही की 
प्रसन्नता के लिए कर्म करना चाहिए । भगवान्‌ ही में आत्मसमपेण करना चाहिए । 
ज्ञान की प्राप्ति करनी चाहिए ओौर भगवान्‌ के साथ अपने को 
एक समभना चाहिए 1 जिज्ञासु या साधकं पवित्र होकर एकान्त 
मे बास करे। थोडा आहार करे । कायिक, वाचिक तथा मानसिक संयम करे ओर 
भगवान्‌ को छोड़ अन्य किसी वस्तु मे आसक्त न हो । अपने 
रारीर को इस प्रकार नियन्त्रित करे कि जिससे अन्तकारु मं 
केवल उन्हीं भगवान्‌ का स्मरण हो ।` इसके किए जीवन भर 
प्रयत्न करना चाहिए ओर स्मरण रखना चादिए कि जीवन के अन्तिमिक्षणमे जो 
भावना हृदय में उत्पन्न होगी, वही आगे के जीवन को बनायेगी -- 


साधक के कत्तव्य 


भगवान्‌ का 
स्मरण 


“यं यं वाऽपि स्मरन्‌ भावं त्यजत्यन्ते कलेवरम्‌ । 
तं तमेवेति कौन्तेय सदा तद्भावभावितः ।॥' 


रोक ओौर मोह से जब लोग पीडित होते ह, तब उन्हं अपने कर्तव्य का ज्ञान नहीं 
रहता ओर वे अपने कल्याण के लिए कुछ भी नहीं सोच सकते 

९.२ कौ जैसा अर्जन को हुञा था । उसी शोक ओर मोह को दर करनं 

:#4 वक के लिए गीता' के उपदेश हं । यह बात भगवान्‌ ओर अजुन के 
्ररनोत्तर से प्रमाणित होती है । उपदेश देने के अनन्तर भगवान्‌ ने अर्जुन से पूछा-- 


हे पार्थं ! क्या तुमने एकाग्र-चित्त से ये सब सुना ? क्या. 
तुम्हारा मोह दूर हो गया ! | 


अर्जन ने उत्तर मं कहा-- 
हे अच्युत ! तुम्हारी कृपा से मेरा मोह दूर हो गया । मूं 


ज्ञान पराप्त हो गया । मेरे मन मं कुछ भी संशय नहीं रहा । तुम्हारे 
कथन के अनुसार मँ कायं करूगा । 


' गीता, २-६०-६१ । 

२ उमेशमिश्च- हिस्टरी आफ इंडियन फिलासफी, भाग १, पृष्ठ १४१-४२ । 
९ गीता, ८-६ । 

* गीता, १८-७२-७२ । 
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लक्ष्य तक पहुंचने के किए प्राण ओौर अन्तःकरण दोनों को एक साथ मिल 
कर साधना करनी पडती टै । यौगिक साधनाओं का अभ्यास आवश्यक है, जिसमें 
आसन, प्राणायाम, ध्यान, धारणा, आदि अष्टांग योग की प्रक्रिया 
का अभ्यास नियम पूवक करना चाहिए ।* यही संक्षेप में गीता 
के उपदेश हूं । इन्हं जान लेने से ओर कोई जानने का विषय रह्‌ 

ही नहीं जाता, यह भगवान्‌ का अपना कथन है - 


'यज॒न्ञात्वा नेह भूयोऽन्यज्‌ज्ञातव्यमवरिष्यते । 


योगाभ्यास की 
आवहयकता 


निष्काम कमं की महिमा बहुत बड़ी टै । गीता" में इसी प्रकार के कर्मं करनं 
का उपदेश है । जो कामना ओर अहंभाव का परित्याग कर कमं करतादहै उसे ही 
रान्ति मिती है,' वही परमानन्द को प्राप्त करता दै," वही यथाथं में पण्डित है,“ वही 
वस्तुतः सन्यासी है ओर उसे कर्मजन्य बन्धन नहीं मिकुता, वह्‌ 
सभी पापों से मुक्त रहता है,“ एसे ही कमं करने से अन्तःकरण 
की शुद्धि होती दै,“ वही योग की सिद्धि कोप्राप्त करता है,“ 
वही सात्विक कर्मं करने वाला होता है ।“ अतएव जो कमं किया जाय उसके फल 
के लिए कभी भी इच्छा नहीं करनी चाहिए ओौर वह कमं केवर कत्तैव्य की बुद्धि 
ही से करना चाहिए । सत्त्व, रजस्‌ ओौर तमस्‌ से वना हृंञा मनुष्य का दारीर है । 
जव तकं मनुष्य के शरीर मेँ रजोगुण रहेगा, मनुष्य को कमं करना ही पड़ेगा । 
एेसी स्थिति में अपने कल्याण के लिए तथा लौकिक एवं पारलौकिक आनन्द की 


निष्कामकर्म की 
महिमा 


: गीता, ८-९-१३ । 
` गीता, ७-२ । 
` गीता, २-७१। 
` “ गीता, २-७२ । 
' गीता, ४-१९। 
^ गीता, ४-२०। 
° गीता, ४-२१। 
ˆ गीता, ५-११। 
* गीता, ६-४ । 
° गीता, १८-२३ । 
* गीता, १८-८ । 
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प्राप्ति के चिए्‌ भगवान्‌ की प्रीति के लिए मनुष्य को सदैव निष्काम भावना से एवं 
कत्तव्य वृद्धि ही से सभी कमं करना चाहिए । 


मुक्ति को अवस्था 


यह्‌ कभी नहीं भकना चाहिए कि जीव को प्रत्येक कमं का भोग करना पड़ता 
टे, चाह वह भोग इस जन्म में हो, चाहे दूसरे जन्म मे । जंसाक्मंहोता है, वैसा 
ही उसका फल भी होता है । उचित ओर अनुचित कर्मो को पहचानने के लिए नीचे 
क्खी बातों का ध्यान रखना चाहिए । 


मनुष्य के जीवन का चरम लक्ष्य है--आत्मा का साक्नात्कार्‌ करना, परम पद 
को पाना, परमानन्द को पाना, इत्यादि । इन सब काएकहीअथंहै। इसकी प्राप्ति 
के लिए साधना करनी पडती है । अपने जीवन के सभी कार्यो को इसी लक्ष्य तक 
पहुंचने के लिए नियन्तित करना उचित है । अतएव जिन-जिन 
कार्यो के, छोटे या बड़े, लौकिक या अलौकिक, करने से मनुष्य 
अपने लक्ष्य तक पहुंचने के किए अग्रसर होता है, वे ही कायं 
'अच्छे' होते है, उन्देदी पुण्यकममं' कहते है, उन्हेही धार्मिक कर्म" कहते दं, ओर 
जिन कार्यौ के करने से मनुष्य अपने लक्ष्य से दर हटता है, वे अनुचित कमं* हं 
'पापकम' हैँ तथा "अधर्मं के काये' हुं । 


उचित ओर अनु- 
चित क्म 


इसके अनसार जो लोग बहुत ही पवित्र कार्यं करते है, जिन्हें ज्ञान को प्राप्ति 
गयी है ओर जिनके कर्म न्ञान' के तेज से दग्ध होकर भविष्य में फल देनं मं असमथ 
है, उन लोगों के मरने पर उनकी जीवात्मा देवयान मागे से 
सूर्य॑ की रदिमि को पकड़कर ऊपर की ओर जाती हे ओर वहां 
से लौट कर पुनः इस संसार मे नहीं आती है । उसके कर्मो का भोग समाप्त हो 
जाता है ओर उन्हँं मुक्ति मिल जाती है । इसे परागति" कहते हं । 


जो लोग साधारण रूप से अपना कर्म करते ह, क पुण्य ओर कु पाप भी 
करते है, उनकी मृत्यु होने पर उनकी जीवात्मा "पितुयान माग से चन्द्रलोक! को जाती 
हे ओर कुछ समय तक वहां रहकर पुन अवशिष्ट कमे-वास- 
ताओं के भोग करने के किए इस संसार में कौट आती हे) 
इसे 'अपरागति' कहते हैँ । इस मागे के अनेक भेद हैँ ओर भिन्न-भिन्न कर्मों के 
अनसार जीवात्मा भिन्न-मिन्न मार्गो से भिन्न-भिन्न लोकों मं जाती दहै । 


परागति 


अपरागति 
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परागति' के भी कुछ भेद हैँ । कोई जीव तो सीपे परम धाम में पंच जाते 
हैं ओर कोई अन्य लोकों से होते हृए अन्त मेँ परम धाम पहुचते ह । इस मागे मं 
परागति कै भेद जाने वाटे जीवों को सद्ोमुक्ति' मिलती है ओर किसी को 
कममुक्ति' भी मिलती है । इन जीवों का “उत्क्रमण' होता है 

जर ये सीधे उपरही को जाते हैं । 


इनसे भिन्न कु जीव है जो ज्ञान प्राप्त करने पर भी इसी संसार मे रहते हे 
ओर परमात्मा का साक्षात्कार करते हैँ । ये जीवन्मुक्त" कटे जाते हँ । प्रारज्ध कर्म॑ 
के अनुसार जव वतंमान शरीर सभी भोगों को समाप्त कर केता 
है, तव उस शरीर का क्षय होता है ओर तभी वह जीवन्मुक्त 
जीव स्वतन्त्र होकर अनन्तधाम मं भगवान्‌ मं मिल जाता है। एसे जीव जब शरीर 


से रहित हो जाते हं, तव वे विदेहुमुक्त' कहे जाते है । 


जीवन्मुक्ति 


पदार्थो का विचार 


गीता' कोद दशंनशास्त्र तो है नहीं, फिर भी उदेश्य इसका भी वही ठे, जो हमारे 
दशनो का है । इसलिए उस परम पद की प्राप्तिके लिए गीता" में थोड़ा सा मार्मं 
प्रशन है । इसमे उस परम लक्षय के स्वरूप का वर्णन तथा जगत्‌ के विषयों का 
भी कुछ वणेन है । 


गीता मेँ तीन प्रकार के तत्त्वो का वर्णन है--(१) क्षर, (२ ) अक्षर ओर 
(२) पुरुषोत्तम । इस संसार के सभी जड्पदार्थं क्षर' है । इसे ही अपरा प्रकृति", 
अधिभूत", क्षेत्र, ओर अदवत्थ' भी कहते हँ । विकासो का, 
करणो का तथा भूतो का यह मूल कारण है । आकाश आदि पाच 
भौतिक परमाणु तथा पांच तन्मात्रा विकार" हैँ । मन, अह्कार, 
वद्धि, पचि ज्ञानेन्धिर्यां एवं पाच कमं न्दा करण' कहकाते हैँ । इनके अतिरिक्त 
न उत्पन्न राग, देष, सुख, दुःख, परमाणुओं का संघात, चेतना तथा धृति यें 
क्षर' हं । इनमें से पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकारा, मनस्‌, बुद्धि ओर अहंकार यें 
आठ भगवान्‌ कौ अपरा प्रकृति" के रूप हैँ ।* 


तीन प्रकार के 
| तत्त्व 


६ गीता, ७-४-५ ॥ 





~ [नि 


कोनो क न 
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यह्‌ अपरा प्रकृति" भगवान्‌ के साथ अनादि काक से सम्बद्ध है । यह्‌ अवि- 
शुद्ध है । इससे बन्धन की प्राप्ति होती है । प्रल्य के काल में समस्त भूत इसी में 
लीनहो जाते हँ ओर इसी से पूनः सृष्टि के आरम्भ में उत्पन्न 
होते हँ ।* इसी श्रकृति' को अधिष्ठान मान कर भगवान्‌ सृष्टि 
कौ रचना करते हँ ।* इसीलिए भगवान्‌ ने इस प्रकृति को सम योनिमंहद्ब्रह्य' ओर 
अपने को अहं बीजप्रदः पिता कहा है । यह श्रकृति' भगवान्‌ की 'माया' से सर्वथा 
भिन्न है । इसीलिए भगवान्‌ ने स्वयं कहा है कि अपनी श्रकृति' को अधिष्ठान मान 
कर अपनी माया को सहायता से मै संसार मे अवतार लेता हं 
“प्रकृति स्वामधिष्ठाय संभवाम्यात्ममायया ।' 
अक्षर ततत्व' को जीव", परा प्रकृति", अध्यात्मा", पुरुष" तथा क्षेत्रज्ञ' भी कहते 
ह । यह्‌ अपरा प्रकृति" से उचे स्तर का है ओर यही जगत्‌ को धारण करता है ।' 
भतो का कारण, भगवान्‌ का अंश तथा मरने पर एक शरीर 
को छोड़कर दूसरे दारीर में प्रवेरा करने वाली ओर इन्द्रियों 
के द्वारा विषयों का भोग करने वाली यह भगवान्‌ की दूसरी श्रकृति' है । केवल 
अविद्या के कारण यह्‌ तत्त्व भगवान्‌ से भिन्न देख पडता है ।“ यह्‌ "उपद्रष्टा, 
साक्षी", अनुमन्ता, "भर्ता, भोक्ता", "महेरवर' ओर परमात्मा 
स ८ भी कहलाता है । जीव ओौर भगवान्‌ मे वास्तविक भेदन 
| होने के कारण भगवान्‌ के सभी गुण जीवमें भी दह, परन्तु 
अविद्या के प्रभाव सेये गुण जीवित-दशा में अभिव्यक्त नहीं होते। 


अपरा प्रकृति 


परा प्रकृति 


इनम पुरूषोत्तमः प्रधान तत्त्व हू । इन्हुं परमात्मा", “ईरवर, वासुदेव", छष्ण, 
श्रभु", साक्षी, 'महायोगेदवर', ब्रह्म", अधियज्ञ," "विष्णु", “परम पुरुष", "परम 


* गीता, ९-७ । 
` गीता, ९-८ । 
° गीता, १४, ३-४। 
* गीता, ४-६ । 
* गीता, ७-५ । 
* गीता, ७-६ । 
° गीता, १५-७। 
“ गीता, शंकरभाष्य, १५-७ । 
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अक्षर, योगेदवर' आदि भी कहते हैँ । सभी भूतो के उत्पन्न तथा नाड करने वाले 
यही है । त्रिगुणमयी 'माया' इनकी "दैवी राव्ति' है, जो सदैव इनके साथ रहती है । 
10 | यह मायाः अचिन्त्य हे, अतएव इसे न सत्‌" ओर न असत्‌" कहा 
की शनिति है जा सकता हे । यह धुरूषोत्तम' सर्वव्यापी हं । इन्हीं की प्रभा 

सं अन्य सभी वस्तुएं प्रकारित होती हँ । यह निर्गुण होते हए, 

सभी गुणों के भोग करने वाठे हैँ । यह साकार ओर निराकार दोनों ही रूप में गीता 
मे दिखाये गये हँ । यह सभी के अतिनिकट होते हृए भी सवसे दूर हँ । अखण्ड होते 
हए भी सभी जीवों में अलग-अलग विद्यमान ह । यह्‌ ज्ञान स्वरूप ह ओर ज्ञानी खोग 
इनका दशेन पाते ह । समस्त जगत्‌ इनमें छीन होता है । भिन्न-भिच्र पदार्थोमेजो 
सार वस्तु ह, वह इन्दी कारूप है । त्रिगुणातीत होते हृए भी तीनों गुणों को उत्पच्च 
यही करते हं । योगनिष्ठ ज्ञानी से यह्‌ अत्यन्त प्रेम करते ह । वस्ततः ज्ञानी इनके अपनें 
ही स्वरूप हँ । गीता के सबसे विशिष्ट तत्त्व यही हँ । भगवान्‌ ने स्वयं कहा है कि 
मरे इस स्वरूप को साक्षात्‌ करने वाले भक्त मेरे भाव को प्राप्त करते है" भगवान 
का कहना हं कि जगत्‌ कौ सभी जड़ ओर चेतन वस्तु एं "पुरषोत्तम" के ही स्वरूप हं 
यही तो उपनिषद्‌ मेँ भी कहा गया है सवं खल्विदं ब्रह्म" ओर गीता' मे भौ कहा 

गया है-- 


मत्तः परतरं नान्यत्किञ््चिदस्ति धनञ्जय ।२ 
“वासुदेवः सवेमिति ।"° 


इसी बात को गीता" मं अनेक वार अनेक रूप से भगवान्‌ ने कहा है ।* प्रलय काल 
मे समस्त जगत्‌ श्रकृति' मं लीन हौ जाता है जर श्रकृति" भगवान्‌ से अरग" होकर 
रहती है । यही भगवान्‌ ह र इन्दं कौ विभूति अन्तः ओर ब्राह्म जगत्‌ में सर्वर 
हे । ज्ञान-दीप के द्वारा अपने भक्तों के अज्ञान को नाद कर उनके अपराधो को 
भगवान्‌ क्षमा करते हं । 


* गीता, १४-१९। 

* गीता, ७-७ 1 

१९ गीता, ७-१९ । 

“ गीता, ६-२९-३०; ९-४ । 
\ गीता, ९-४-७ । 
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गीता के दशवे अध्याय मे भगवान्‌ के स्वरूपो का जो वणेन है, वह्‌ दिव्य' हः 
इसे 'विभूतियोग' के प्रदेन में उन्होने स्वयं स्पष्ट बताया हैँ । इन्टोने अर्जुन से स्पष्ट 
कहा है कि मेरा जन्म ओर क्म सभी दिव्य हैँ । इसीलिए 
भगवान्‌ ने अपने 'एेशवरं योगं' को देखने के लिए अर्जुन को 
(दिव्यचक्षु' दिया था ।' 


रिव्यरूप 


अपने अवतार के संबन्ध में भगवान्‌ नें स्वयं कहा ह-- 


यदा यदा हि धमंस्य ग्लानिभवति भारत । 


अवतार का अभ्युत्थानमधमेस्य तदात्मानं सृजाम्यहम्‌ ॥। 
उदस्य परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम्‌ ।। 


धमंसंस्थापनार्थाय संभवाभि युगे युगे ॥' ` 


अवतार के सम्बन्ध में एक बात ध्यान में रखना चाहिए कि जिस प्रकारं प्रत्येक 
जीव को इस संसार में आने के लिए कमं तथा पांच भृतो की आवद्यकता होती हः 
उसी प्रकार जब भगवान्‌ अवतार लेने को होते है तव उम्हं 
अवतार के भी संसार में रहने के उपयुक्त एक शरीर ग्रहण करने के कए 
9 साधुओं की रक्षा करने की, दुजेनों के नाश करने की तथा 
धमं को स्थिर करने की इच्छा-शक्ति एवं पाच भूतो कौ सहायता 

की अपेक्षा होती ह । यही बात उन्होने स्वयं कही है-- 


प्रकृति स्वामधिष्ठाय सस्भवाम्यात्ममायया ।' 


दसी कथन से यह्‌ भी स्पष्ट हं कि प्रकृति" ओर माया शब्द गीता में भिन्न अर्थोसें 
प्रयोग किये गये हैं । 


इन्दी बातों से यह भी स्पष्ट है कि भगवान्‌ जगत्‌ के खष्टा हैँ, यह अपनी 'माया' 
से कभी भी अलग नहीं होते । यह्‌ स्वयं आप्तकामः" है, फिर भी यह्‌ कमं करने 


` गीता, ११-८ । 

* गीता, ४, ७-८ । 

° गीता, ४-६ । 

* उमेकमिभ्र--हिस्टौ आंफ इंडियन फिलासफी, भाग १, पु० १७०-१७८ । 
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से विरत नहीं होते । अपने कर्मो के द्वारा संसारी लोगों को क्म करने की रिक्षा 
देने के किए ही भगवान्‌ स्वयं कर्मं करते हँ । यही बात भगवान्‌ ने अर्जन से कही 
हे दे पाथं! इस जगत्‌ मेँ मुभे कुछ भी करने को नहीं है, 
फिर भीँ कमं करता हूं । क्योकि मनुष्य मेरा ही अनुसरण 
करते हूं ओर मेँ यदि निष्क्रिय हीकर बैठ जाॐं तो सभी कर्मं 
करना छोड दंगे, ओर संसार मेँ अनर्थं हो जायगा । इससे उत्पन्न दोष मेरे ही होगे, 
क्योकि जो बड़ लोग करते है, वही अन्य लोग भी अनुकरण करते है ।' 


भगवान्‌ के कमं 
करने का लक्ष्य 


भगवान्‌ स्रष्टा ओर साधुओं के रक्षक तथा धमं के पालक हैँ । वह सभी मनुष्यों 
को अच्छ कमं करनेकान केवल उपदेश देते ह, अपितु अपने कर्मो केद्वारा आदरं 
प्रस्तुत करते ह्‌ । अतएव यह संसार के कल्याण के लिए मार्म- 
प्रददाकमभी ह । भक्तों की रक्षा के लिए यह स्वंदा सब तरह 
से तयार रहते हं । ज्ञान के तो यह स्वरूप ही हैँ। इस प्रकार पुरुषोत्तमरूप 
भगवान्‌ कृष्ण दाशंनिक परम तत्त्व हैँ, सामाजिक सर्वश्रेष्ठ नियन्ता हँ तथा 
लौकिक जगत्‌ को कल्याण पथ के प्रदरक हैँ एवं धर्मं के पाठक तथा संस्थापक भी 
हं । इन बातों से यह स्पष्ट हं कि गीता के जो परम तत्त्व" हं 
गीता का वे' स॒क्रियतत्त्व हैँ, वेदान्त के ब्रह्य के समान अवाङमनसगोचर' 

अद्रेत-तत्त्व नहीं है ५ ध 
नहीं हं । इसीलिए उद्वत काजो रूप गीतामेंह, वह एक 

स्वतन्त्र हं ओर शांकर-वेदान्त से सर्वथा भिन्न ह । 


गीता मं वासुदेव परम तत्त्व" हँ । मनुष्य रूप मे होते हुए भी यह "दिव्य" हैँ । 

एक ही समय में अखण्ड ओर पूणं ब्रह्म होने के कारण यह निगुण ओर सगुण दोनों ही 
है । इन्दं अपनी शक्ति तथा स्वरूप का सदैव ज्ञान रहता ह । 

१ अपने भक्त को ज्ञान मागं के तथा कर्तव्य के उपदेश देने के लिए 

1 सदेव यह तत्पर रहते हैँ ओर अपने भक्तो के लिए कुछ छिपाते 

नहीं । यह उनके पिता है, मित्र हँ ओर सभी हँ । उनको रक्षा ओर कल्याण का समस्त 


भगवान्‌ के कमं 


, भार यह अपने उपर ठे ठेते हं वस्तुतः यह्‌ उनके साथ एक हो जाते हँ । इनके उपदेश 


उत्साहपणं हं ओर मनुष्य को क्तंव्यपथ पर विर्वासपूवक प्रेरणा करते है । कर्तव्य 
का पालन किस प्रकार करना चाहिए इस बात को भगवान्‌ स्वयं अपने कर्माके द्वारा 
भक्तों को दिखा देते हं । 


` गोता, २-२१-२४ । 
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क्षत्रिय के किए युद्ध करना अपना मुख्य कत्तव्य है, इस उपदेश से यह्‌ स्पष्ट ह कि 
भगवान्‌ वर्णाश्रमधम' के प्रतिपाल्क हँ । दूसरों के धम का अनुसरण करना कितना 
भयंकर ओर अनथंकारी ह, यह्‌ भी भगवान्‌ ने कहा ह । अपने 
धमेके लिए मरना भला किन्तु उसका त्याग नहीं करना 
चाहिए । भगवान्‌ ने कटा है-- 4 


वर्णाश्रमधसं 


श्रेयान्‌ स्वधर्मो विगुणः परधर्मात्‌ स्वनुष्ठितात्‌ । 
स्वधमे निधनं श्रेयः परधर्मो भयावहः ।॥।* ‹ 


'गीता' मे 'वासुदेव' तथा भगवान्‌! क स्वरूप का वणेन देखकर यह्‌ मालूम 
होता है कि गीताः प्राचीन 'भागवत-सम्प्रदाय' से विशेष सम्बन्ध रखती ह । अतएव 
यह्‌ वैष्णव-आगम' का ग्रन्थ कहा जा सकता ह । दूसरी बात यह 
है कि महाभारत के नारायणीय खण्ड' के अन्तगेत गीता का 
पाठ है । इन बातों से यह कहा जा सकता हे कि जो अदटैत मतः 
इस ग्रन्थ मेँ वणित है, वह शांकर-वेदान्त के अद्ैत' से भिन्नहें। 


गीता वेष्णवों 
का आगम 


इस प्रकार यद्यपि गीता कोई दशेन-शास्त्र नहीं, किसी दाशेनिक मत को प्रति- 
पादन करना इसका उदेश्य नहीं, फिर भी कक्तेव्यपथ को प्रदशित करने के उदर्य 
से भगवान्‌ ने मनुष्य-जीवन के धमं अर्थात्‌ कत्तव्य का तथा दशेन के चरम लक्ष्य का! 
एवं दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति के उपाय का सुन्दर उपदेश इस ग्रन्थ में दिया ह । 
निष्पक्षपात दृष्टि से इसके उपदेशों को पठने से एवं मनन करने से यह मालूम होता 
है कि यह्‌ जीवन के भभटों में फसे हृए लोगों का उद्धार करने वाला एकमात्र ग्रन्थ 
है । यह्‌ वास्तविक तत्त्व का प्रतिपादन करता है । अतएव इसका किसी भी मतसे 
सम्बन्ध नहीं ह ओौर फिर भी यह सभी को प्रसन्न करने वाला ्रन्थ हं । यह्‌ सभी 
स्तर के साधको के लिए, ज्ञानियोौं के लिए, साधारण लोगोंके लिए, एक अपूव ग्रन्थ 
ठे, जिसमें सभी को श्रद्धा है, भक्तिहं तथा विश्वास । इस प्रकारका सर्वाङ्क्‌ पूणं 
ग्रन्थ हमारे साहित्य मं दूसरा नहीं हं हे । 
न 


3 


` गीता, ३.३५ । 
भा०द०द 








चतुथं परिच्छेद 
चावाक दशन 


पहटे ही कहा गया हे कि जीव की सभी क्रियाँ केवर अपने दुःख को दूर करने 
के लिए होती हैँ जौर यह सभी को मालूम हँ कि आत्मा के दशन! से ही दुःख की निवृत्ति 
होती ह । यही कारण ह कि सभी आत्मा की खोज करते हैँ ओर 
उसके दशन के किए साधनों को दूंढते हैँ । कह्ने की आवश्यकता 
नही, कि सभी जीवों को बुद्धि एक सी नहीं होती । अपनी-अपनी बुद्धि के अनुसार 
लोग आत्मा की खोज करते हँ । उदेश्य तो सभी का एकह, मागं भी एक ही दहै, 
परन्तु वुद्धि के विकास के भेदसे तथा रुचि केभेदसेएक को 

रुचि के अनुसार 
व लानि खटाई खाकर, तो दूसरे को मिराई से, तीसरे को तिक्त रस से, 
आनन्द मिलता है ओौर दुःख को निवृत्ति मालूम होती ह । अतः 
जिससे दुःख की निवृत्ति मालूम होती है, उसे ही आत्मा' समभ ठेना स्वाभाविक है । 


उपक्रम 


परन्तु यह्‌ भी अनुभव का विषय हँ कि जिसको आज एक वस्तुसे दुःख की 
निवृत्ति होती है, तो कल भी पुनः उसी से उसकी दुःख-निवृत्ति होगी, यह्‌ निदिचत 

> परिवर्तन नहीं है । इसी प्रकार जिसे प्रिय होने के कारण आज हमनें 
ज्ञान मं परिवतेन 'आत्मा' समभा है, वह पुनः कर भी मुभे प्रिय होगा तथा 
उसे हम पुनः कलक भी "आत्मा" समेगे, यह भी निर्चित नहीं ह । ज्ञान स्थिर नहीं 
रहता । कोरक में से जिस प्रकार पृष्प करमशः विकसित होता है, उसी प्रकार जीव 
मेभी ज्ञान का क्रमिक विकास होता ह। इसलिए उस क्रमिक विकसित ज्ञान के 
प्रतिक्षण भिन्न होने के कारण हमारी दृष्टि भी प्रतिक्षण भिन्न होती रहती है । यह 
स्वाभाविक बात है । एेसी स्थितिमेंभी चरम लक्ष्यः एक ही एवं स्थिर रहता ह, 
यह नहीं भूलना चाहिए । 


दस प्रकार जीवन के विकास मेँ एक निम्नतम स्तर हं जहाँ हमारी बुद्धि अत्यन्त 
स्थूक है । उस वृद्धि के अनुसार अत्यन्त स्थूल ही वस्तु का ज्ञान हमें प्राप्त होता ह । 


=> ~क 9 क क्कि 
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हमारी बुद्धि सवसे नीचे के सीढ़ी पर खड़ी होकर आत्मा' की खोज में, सुख की प्राप्ति 
के ज्एिव्यग्रहं। संसार में आने पर जीव का यह प्रथम अनुभव है ओर इस सीदी 
पर खड़हो कर जो कुछ उसे अनुभव होता है उसका दिग्दर्शन 
यहां हमं कराना हं । इस स्थिति मेँ जो ज्ञान है, उसी के अनुसार 
स्थूरुतम दृष्टि वाला दशंन "चार्वाक दन" के नाम से प्रसिद्ध है। इसके अनुसार 
हमें केव स्थूलतम वस्तुओं ही का ज्ञान होता है । 


अतिस्थूल-दृष्टि 


इस मत के आदि प्रवतेक बृहस्पति कटे जाते हैँ । शुक्राचार्यं की अनुपस्थिति 
मं दानवो को बृहस्पति ने इस मत का उपदेश दिया था । यह मत पहटे सूत्रों मे 
रचित था । अतएव इन सूत्रों को "वाहंस्पत्यसूत्र' ओर इस दन 
को 'बाहंस्पत्यदरोन' भी कहते हँ । किसी का कथन है कि 
-चार्वाक' नाम के एक ऋषि ने, जिनकी चर्चा महाभारत मे है, 
इस मत को चलाया । पुण्य, पाप तथा परोक्ष को न मानने वाला भी "चार्वाकः का 
अथं हं । मधुर वचन (चारु वाक्‌) वाला मत भी चार्वाकि का अर्थं किया जाता है। 
'लोकायत', "लोकायतिक" बाह्य' नामों से भी यह्‌ दर्शन प्रसिद्ध है । 


मत के 
प्रवतक 


यह मत कब से चला यह्‌ किसी लिखित प्रमाण के आधार पर नहीं कहा जा 
सकता, किन्तु जंसा पूवं मेँ कहा गया है, यह हमारे ज्ञान के विकास का सबसे प्रथम 
रूप ह । एसी स्थिति मे यह सब से प्राचीन मत है, एेसा कहने 
मं हमे कोई आपत्ति नहीं देख पडती । विद्वानों का कहना है कि 
ऋर्वेद मं इस मत की चर्चा ह । बृहदारण्यक मेँ याज्ञवल्क्य 
ने अपनी स्त्री मैत्रेयी को इस मत का उपदेश दिया है, कि इन्ीं पांचो भूतो के 
मिलने से ज्ञान उत्पन्न होता है ओर फिर नष्ट हो जाता है । मरने के पर्चात्‌ ज्ञान 
नहीं रह्‌ जाता ।° 


चार्वाक मत का 
आरम्भ 


रवेतारवतर उपनिषद्‌ मे सृष्टि के उत्पत्ति के कारण के सम्बन्ध मे अनेक मत 
दिये गये है, इनमे से कुछ मत, जसे कालवाद', स्वभाववाद, "नियतिवाद', तथा 
यदच्छावाद', भौतिकवाद' के ही प्रतिपादक है । इससे यह स्पष्ट 
प्राचीन सप, होता हं कि इस सिद्धान्त के अनेकं रूप धे ओर व्यापक रूप में 
* ७-८९-८ । | 
` एतेभ्यो भूतेभ्यः समुत्थाय तान्येवानुविनश्यति न प्रेत्य संज्ञास्तीति" २-४-१२ । 
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हमारे शास्त्रों मे इसकी चर्चा भी पायी जाती हं । इसा सम्बन्ध म उपनुक्त वादा 
का संक्षिप्त परिचय यहाँ देना उचित मालूम हाता हं । 


एक प्रकार से भाग्याधीन विचार वालों का यह्‌ काल्वाद' सिद्धान्त हं । हमारे 
जीवन की सभी घटनाएं भाग्याधीन ही हं, यही इनका कथन हं । युक्ति या तकं का 
तथा कार्यकारणभाव का स्थान इनके मत मे नहीं ह्‌ । शंकरा- 
चायं ने तो यहाँ काल! का अथं स्वभाव' या प्रकृति' कियाह्‌ । 
इसके अनुसार यह कहा जाता ह कि सभी कार्यं अपने-अपने स्वभाव ही से टोते ह, 
किसी कार्य के होने मे किसी अन्य वस्तु को अपेक्षा नहीं होती । वरदराजमिश्र* आदि 
विद्वानों का कहना है कि सभी सामग्री के रहते हुए भी कायं को उत्पत्ति नहीं होती 
है, जब तक उस कायं के होने का "समयः नहीं आता । इसमं किसी युक्ति को तथा 
कार्यकारणभाव की अपेक्षा नहीं है । ईस मत का उल्लेख ईङवरकृष्ण ने 'सांख्य-कारिका'* 
मे, वात्स्यायन ने कामसूत्र" मे, गौोडपाद ने कारिका" मे, उद्योतकर ने न्याय- 
वात्तिक"^ मे किया हुं | 

स्वभाव" का अथं शंकराचार्य ने "पदार्थानां प्रतिनियतराक्तिः', अर्थात्‌ प्रत्येक 
पदार्थं मे निहित एक अपनी शक्ति", जसे जल मे शत्य, अग्नि में उष्णत्व, किया है । 
दंकरानन्द का कहना हँ कि 'काल' भी स्वतन्त्र नहीं ह । यदि 
अग्तिमे दहन करने की दाक्तिनहो तोक्या काल' अग्निस 
किसी को जला सकता है ? अतएव कालवाद' को अपेक्षा स्वभाववाद" मे प्रगति- 
शील विचार ह। इस मतमें भी युक्ति का कहीं स्थान नहींदहं। 


काल वाद्‌ 


स्वभाववाद 


एक वात इसमें विचारने की हँ कि यद्यपि स्वभाववाद' मे युक्ति का स्थान 
नहीं है ओर दादनिकों ने इसका तिरस्कार भी किया हं, तथापि यह देखा जाताह कि 
प्रारम्भ में स्वभाव' पर निभर हो जाना ओौर कार्यकारणभाव 
को न मानना' अनुचित तथा अप्रगतिशी विचार अवद्य है, 
किन्तु मनुष्य की विचार शक्ति तो सीमित है ओर किसी 


स्वभाव" कौ 
व्यापकता 


¦ कुसुमाञ्जलिबोधनी, पु० ८ ' (बनारस, सरस्वतीभवन संस्करण) । 
` कारिका ५० । 

` २-३५-३७ । 

“ गौडपादकारिका, ८। 

1.4 
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वस्तु के सम्बन्ध मे विचार करते-करते अन्त मे तो स्वभावः का शरण लेना ही 
पड़ता है । अतएव यह कम महत्त्व का सिद्धान्त नहीं है । प्राचीन काल मं यह्‌ एक 
वहुत व्यापक सिद्धान्त था इसका उल्टेख बौद्ध तथा जैनों के ग्रन्थों मे भी पर्याप्तरूप 
मे है ।' भदरं उत्पल ने वृहत्संहिता' की टीका में भी इसकी चर्चा को हं । उञ्ज्‌वल- 
दत्त ने तो इसके दो विभाग किये है--निसगं ओर स्वभाव 1 न्यायसूत्र ममी 
इसका उल्टेख हँ । इस प्रकार यह मत एक समय मे बहुत व्यापक था । 


नियतिवाद--यह्‌ एक प्रकार से आकस्मिकवाद' ही का स्वरूप ह । इस 
सिद्धान्त में कृति' ओर 'पुरूपकार' का कोई भी स्थान नहीं है । सभी घटनां पूवे से 
ही नियतहं ओरवेही होती रहती हं । किसीके पौरुष की अपेक्षा नहीं है । 


यद्च्छावाद--रांकराचा्यं ने "यदुच्छावाद' का आकस्मिक घटनाओं के साथ 
एक्य मानां । इस मत मं भी कार्यकारणभाव को नहीं मानते । अमलानन्दसरस्वती 
ने इसकी स्वभाववाद' से भिन्न अथेमे व्याख्या की हं |^ 


कक, 


महाभारत“ में देहात्मवाद' का, अर्थात्‌ स्थूल शरीर ही आत्मा" है, इस मत 

का विस्तृत विचार ह इस मत वाटे प्रत्यक्षमात्रं को प्रमाण मानते हँ । आगम 

महाभारत ओर तथा अनुमान प्रमाणो का स्थान इनके मत में नहीं ह । भूतो 

रामायणम के संघटन से चैतन्य उत्पन्न होता हं । स्मरणशक्ति भी भूतों 

भौतिकवाद के संघटन से उत्पन्न होती हे । भोक्तृत्व भृतो मेह । चार्वाक 
का नाम महाभारतम आया हं । 

(वाल्मीकीय रामायण" में लोकायतिकों का उल्लेख ह कि ये लोग असत्य बातों 

का प्रचार करते थे ओर अपने को ज्ञानी समभते थे । 'मनुसंहिता' तथा अन्य पौराणिक 

ग्रन्थों में भी इस मत का उल्लेख ह्‌ । | 


` सरस्वतीभवनसंस्करृत स्टडीज, खण्ड २, प° ९७; उमेशमिश्र-हिस्दी आफ 
इ डियन फिलासफी, भाग १, पृष्ठ, २०३-२०५ । 


१-७ । 

१ ्यायकोशश, पु ९७१ द्वितीय संस्करण । 
* ४-१-२२ । 

` भामती-कत्पतरु, २-१-३३ । 

: श्लान्तिपवं-मोक्षधसं, २१८-२३-२९ । 

« अयोध्याकाण्ड, १००-२८-३९ । 


२ 








८६ | भारतीय दर्ञन 
| ` साहित्य 


इस मत का कोई स्वतंत्र ग्रन्थ नहीं मिलता । कहते हँ कि बृहस्पति ने इसके 
सिद्धान्तो को लेकर एक सूत्र-ग्रन्थ वनाया था, जिसके कुछ सूत्र हमें भिन्न-भिन्न ग्रन्थों 
मे मिलते हं, उनका उल्लेख यहाँ किया जाता है-- 


बृहस्पति के सुत्र 


( १) अथातः तत्त्वं व्याख्यास्यामः'--अव हम इस मत के तत्त्वों का निरूपण 
करेगे । 





न क # 


(२) शुथिव्यापस्तेजोवायुरिति तत्त्वानि--पृथ्वी, जल, तेज, वायु ये चार 


तत्तव ह्‌ । 


(३) तत्समुदाये शरीरेन्रिविषयसंन्ना-इन्ीं भतो के संघटन को शरीर 
इन्द्रिय, तथा विषय नाम दिया गया हे । 


क वा _ का दो = प डि > 


(४) तेभ्यश्चेतन्यम्‌'--इन्दीं भूतो के संघटन से चैतन्य उत्पन्न होता है । 


किण्वादिम्यो मदशक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌“-- जिस प्रकार किण्व आदि अन्न 
के संघटन से मादकशाक्ति उत्पन्न होती हं, उसी प्रकार इन भूतो के संघटन 
से विज्ञान (चंतन्य) उत्पत होता हं । 


[ भे 
ग्व 
कि 
क 





(६) “भूतान्येव चेतयन्ते--मूत ही “चैतन्य! उत्पन्न करने का कार्यं करते हैँ । 
(७) चतन्यविरिष्टः कायः पुरुषः'--चैतन्य-युक्त स्थूल शरीर ही "आत्मा" 
९ र ह्‌ | 
(८) 'जलबुद्ब॒दढज्जीवाः--जल के ऊपर जसे बवृठे देख पडते हैँ ओर शीष 
ही आपसे आपवेनष्टहो जाते है! उसी प्रकार जीव है| 
(९) “परलोकिनोऽभावात्‌ परलोकाभावः'--पररलोक मेँ रहने वाले कोई नहीं 
होते, अतएव परलोक ही नहीं ह । 
(१०) (मरणमेवापवगेः--मरण ही मोक्ष हे । 


' णविल्लानम्‌' के स्थान पर "चैतन्यम्‌" भी कहीं-कहीं पाठ हं । 
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(११) 'धूर्तप्रलायस्त्रयो स्वर्गोत्पादकत्वेन विज्ञेषाभावात्‌'-- स्वगे का सुख धूर्तो 
के प्रलाप-जन्य सुख से भिन्न नहीं है, इसलिए स्वगं (सुख) को देने 
वाले तीनों वेद' वस्तुतः धूर्तो का प्रलापहीदहं। 


(१२) “अर्थकामौ पुरुषाथौ !--अथं ओर काम ये दोनों पृरूषाथे हैं । 


(१३) 'दण्डनीतिरेव विद्या (अत्र वार्ता अन्तर्भवति)-- राजनीति ही एक- 
मात्र विद्या ह, इसी में कृषिदास्त्र भी सम्मिलित हे । 


(१४) भरत्यक्षमेव प्रमाणम्‌ -- प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण हं । 


( १५) लौकिको मार्गोऽनुसतंव्यः- साधारण लोगों के मागे का अनुसरण 
करना चाहिए । 
इन्हीं बातों का उल्लेख पूर्वपक्ष के रूप मे हमे शास्त्रों मे मिता हं । 


तत्त्वों का विचार 


यद्यपि उपर्युक्त सूत्रों ही मे इनके सिद्धान्तो की सभी बातें कह दी गयी हैः 
तथापि इनकी व्याख्या की भी कुछ आवर्यकता हे । अतएव इनके मन्तव्यो के सम्बन्ध 
में संक्षेप में विवेचना यहाँ की जाती ह॑-- 


चार्वाक लोग स्थूतम विचार वाले हँ । ज्ञान के विकास कौ प्रथम सीढ़ी पर 
चद कर ये लोग आत्मा की खोज करते हैँ । एेसी स्थिति में स्थूल दृष्टि से जो पदां 
इनके सामने आते हँ उन्हं ही ये लोग श्रमेय' मानते हँ । वास्तव 
मे यही ठीक भी है । जो पदार्थं जिसकी दृष्टि में आता हं, उसे 
ही तो वह्‌ सत्य मानेगा, फिर आंख की देखी हुई वस्तु को कोई कंसे न माने । आंख 
ही तो सबसे अधिक विरवसनीय देखने की इन्द्रिय ह । इसलिए इनके सिद्धान्त मं 
पृथ्वी, जल, वायु तथा तेज ये ही चार पदार्थं संसार मे ्रमेय' माने जते हं । इन्हीं 
से इस जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु बनती हैं । 


प्रमेय विचार 


किन्तु इस सिद्धान्त के समर्थकों मे भी, एक ही सीढी पर रहने पर भी, क्रमशः 
ज्ञान का विकास होता ही रहता है । अतएव इनके अन्तरगत भी अनेक भेदान्तरं 
है, जिनका विचार आगे किया गया है । यही कारण है कि इनके एक दूसरे दल 








८८ भारतीय दङ्न 


ने आकाश, प्राण ओर मनस्‌ को भी जगत्‌ के पदार्थौ मे मान लिया । इनके मत में 
आकाशः को आवरण का अभाव" कहते ह । यह हमारे शारीर 
प नहीं रहता ।* प्राणः ओर "मनस्‌" उपनिषद के अनसार 
भौतिक पदार्थं है" ओर चार्वाक ने प्रायः इनके भौतिक होने ही 
के कारण इन्हु अपना पदाथ स्वीकार कियाहै। 


जवरण का 
अभाव-जाकादश् 


प्रमेयो का ज्ञान प्रमाणके द्राराहोताहै । प्रमाणकी संख्या प्रमेयो के स्वभाव 
पर निरहं । जितने ही प्रमाणो से प्रमेयो का ज्ञान हो जाय, उतनी ही संख्या मे 
प्रमाणो को स्वीकार करना चाहिए । चावकिां मँ अतिमढ अवस्था 
वाटे पृथ्वी, जल, वायु ओर तेज, ये ही चार श्रमेय' मानते हे । 
इन चारीं का ज्ञान एकमात्र श्रत्यक्ष' प्रमाणक द्वारा होता है । जिन वस्तुओं का 
प्रत्यक्ष नहीं होता, उनका अस्तित्व ये लोग नहीं मानते, अथवा उनकी सम्भावना 
मात्र मानते ह्‌, परन्तु उनमें प्रामाण्य ज्ञान नहीं मानते । अतएव चावकि के लिए एक- 
मात्र प्रमाण प्रत्यक्ष" ह । आकादा ओर मन को भी स्थूल बुद्धि से प्रत्यक्ष के द्रारा 
ये लोग जानलेते हं । 


प्रमाण 


पहले ये केवल चक्षु से देखने को प्रत्यक्ष" कहते थे, किन्तु ज्ञान के क्रमिक विकास 
से अन्य इन्द्रियो के हारा भी, अर्थात्‌ कान, नाक, त्वक्‌, तथा 
जिह्वा के द्वारा भी, प्रत्यक्ष" मानने लगे । इस प्रकार श्रत्यक्ष 
प्रमाणः पाच प्रकार का माना जाने खगा । 


प्रत्यक्ष के भेद 


यद्यपि सभी शास्त्रकारों ने एक मात्र प्रत्यक्ष प्रमाण" मानने के कारण चावकिं 

को बहुत निन्दा की हं गौर अनेक प्रकार से इनका खण्डन किया हं, परन्तु उन लोगों 
ने अपने-अपने दृष्टिकोण से चावकि के स्थान को देख कर उनके मत का तिरस्कार 
कियाद । दूसरी बात यह ह कि अपने मत की पुष्टि के लिए 

ह ओर जिज्ञासुओं को श्वद्धा-पूवंक अपनं मत को समाने के किए 
दूसरे के मत का {खण्डन करना पडता हं, परन्तु इसका यह 


, अभिप्राय नहीं है कि जिस मत का खण्डन किया है वह्‌ मत वास्तव मे अरुद्ध है। यदि 


` सिद्धान्तबिन्दु, पु० ११९ चौखम्भा संस्करण । 


` छान्दोग्य उपनिषद्‌, ६-५-१ । 
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एेसान किया जाय तो {जिज्ञासु का, मन भिन्नभित्र ददनों की ओर चले जाने से 
विचक्िति हौ जायगा ओर उसे किसी भी दशन का पूर्णं ज्ञान न हो सकेगा । वस्तुतः एक 
ददान का दृष्टिकोण दूसरे के दृष्टिकोण से सर्वथा भिन्न है । अतएव दोनों के सिद्धान्त 
में भेद होना ही स्वाभाविक, उचित ओर सत्य हँ । 


इन सब बातों के होने पर भी यह्‌ ध्यान मेँ रखना चाहिए कि यथाथ मे स्वेथा 
एवं सबसे अधिक विर्वसनीय एकमात्र प्रमाण तो भ्रत्यक्ष' ही है । जब तक किसी वस्तु 
का प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा ज्ञान नहीं होता, तब तक उस वस्तु 
के सम्बन्ध मजो ज्ञान होता है, वह सन्देह से मुक्त नहीं है । 
उसे केवल सम्भावित' कह सकते है, परन्तु विश्वसनीय तो प्रत्यक्ष होने पर ही हो 
सकता ह । यही कारण ह कि आत्मा को देखने' के लिए वेदने कहा हं । देखने 
का अथे हुं प्रत्यक्त प्रमाण का गोचर करना'। विना प्रत्यक्ष के, बिना साक्षात्कार 
के किसी वस्तु का वास्तविक ज्ञान नहीं होता । यही कारण है कि शंकराचा्यको ` 
भी ब्रहाको जानने के किए अपरोक्षानुभूति" ही माननी पडी । 


प्रत्यक्ष प्रमाण 


इसी के साथ-साथ यह भी विचार करना उचित ह कि अनुमान" ओर उपमान 

स्वतन्त्र प्रमाण नहीं ह । ये प्रत्यक्ष ही के आधार पर प्रमाण माने जाते हं। 

(आगम' या शब्द' प्रमाण तो वस्तुतः प्रत्यक्ष! ही प्रमाण हे) 

क ` ऋषियों ने प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा साक्षात्‌ अनुभव कर जो 

कुछ कहा है, या किपिबद्ध किया है, वही तो आज आगम 

प्रमाण" है । इस प्रकार विचारनं से यह स्पष्ट है कि वस्तुतः श्रत्यक्ष' ही एक सबसे 

अधिक श्रद्धा के योग्य, प्रामाणिक, सवेतन्त्र॒ ओर विर्वसनीय प्रमाण हं । यही बात 
लोक में भी देख पडती हे । 


उत्पत्ति की प्रक्रिया 


यं लोग प्रलय में विश्वास नहीं करते । अतएव इस संसार को उत्पन्न करनं 
के लिए खष्टा आदि इन्दं अपेक्षाही नहीं है । सृष्टि आपसे आप, या माता-पिता 
की परम्परासे, हो जाती हं । इसके लिए किसी ष्टा, या 
ईरवरेच्छा, या अदृष्ट, आदि के मानने की आवर्यकता नहीं 
है । घट, पट, आदि की उत्पत्ति के सम्बन्ध मे इनका कहना है कि क्षिति, जल 
आदि भतो के सबसे छोटे-छोटे वरसरेण-रूप कणो के संस्थान-विदोष से धट आदि 


स्रष्टा या ईइवर 
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पदाथं बनते हैँ । इनके मत में संयोग" या 'समवाय' के द्वारा कणं का अवयव- 
अवयवी रूप में संघटन नहीं हो सकता, क्योकि ये चरसरेण्‌ क्षणिक हौ । एक क्षण 
व के वादये नष्ट हो ४ जाते ह । अतएव इनसे अवयवी' नहीं बन 
हथ सकता । गुजों के संस्थान-विरोष, या केवर संघटन मात्र 
ही से वस्तुएं बनती है । रूप, रस, गन्ध, आदि गुण भी पृथ्वी, 

जल, आदि भूतो ही के संस्थानों के द्वारा बनते हैं ।' 


शरीर मं जो चैतन्य या प्राण है, वह भी भूतो के संस्थान-विरोष ही से उत्पन्न 

होता ह । इनकी उत्पत्ति यदच्छावश होती है, किसी कारण-विरोष से नहीं । जिस 

प्रकार दो-चार वस्तुओं के मिला देने से उनमें प्रत्येक मे कोई मादकता राक्ति न 

॥ रहने पर भी उनकी सम्मिलित अवस्था में वह्‌ शवित उत्पन्न हो 
चतन्य ओर जाती त ों के संघटन-विरोष में य 

जीवन कौ उत्पत्ति जाती हं, उसी प्रकार भूतो के संघटन-विदोष मे अचानक “चैतन 

उत्पन्न हो जाता हुं । इसी से यह भी सिद्ध है कि जीवन के 

लिए उसके पूरवं-जीवन को आवश्यकता नहीं है । जिस प्रकार वर्षा के समय में मेढ्क 

या छोटे-छोटे कीड़े मकोड़, आप से आप भूतो से उत्पन्न हो जाते है, उसी प्रकार 

मनुष्य आदि जीवों मे भी चंतन्य' अचानक उत्पन्न हो जाता है । 


त्रसरेणु" क्षणिक हं, उनसे बने हए पदार्थ, या जीव के शरीर भी, क्षणिक 
है, पनः एक क्षण के बाद पू्वं-शरीर के न रहने पर पूवे-शरीर 
जन्य कार्यो का फल, या स्मरण, आदि संस्कार' के दवारा माना 
जाता ह 1 


संस्कार के 
हारा स्मृति 


आचार-शास्त्र के सम्बन्ध मेँ इनका सिद्धान्त प्रत्यक्ष प्रमाण ही पर सर्वथा 

नभर है। यही कारण हं कि ये खोग “ईङवर" परलोक, 

भाचारःविचार “मरने के वाद जीव का अस्तित्व, आदि नहीं मानते । इन्ह 

स्थूल शरीर के इन्द्रियों से तो ये देख नहीं सकते, फिर किस प्रमाण के आधार 

| पर इनके अस्तित्व का विवास करें ? अनुमान आदि प्रमाण 

कस्त विरवसनीय नहीं ह, अतएव ये ईङवर आदि को नहीं मानते । 
इसीलिए इन्हें आस्तिक लोग नास्तिक' कहते हु । 


 शंकरभाष्य भामती, ३-५४ । 
' त्यायमञ्जरी, पृष्ठ ४२३७, ४३९ । 
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यह्‌ कहने की आवश्यकता नहीं है कि ये लोग ज्ञान को सोपान-परम्परा की 
प्रथम ही सीढ़ी पर अभी चद हैः इसक्िए इनकी दष्टिभी तो बडी स्थूल दहै। यें 
दूर तो देख नहीं सकते, फिर द्र की बातें करना भी इनके किए अनुचित हं 1! इस 


स्थिति में अपनी स्थूल बद्धि के अनसार जगत्‌ का प्रत्यक्ष रूप मे इन्ट्‌ जो अनुभव होता 


है, उसे ही ये प्रतिपादित करते है ओर उतना ही प्रतिपादन करना उचित भी ह । 
जितना ज्ञान का विकास एक रिश कोर, उतना ही इन्हें भी हं । रिरुओं 
को परलोक या ईइवर का ज्ञान कहाँ होता? उन्हे पण्य यापापकाभी कुछ 
ज्ञान नहीं होता । उन्टं अच्छे भोजन से, अच्छे खिलौने से 
लभाने वाञे अच्छे सुगन्धित फूलों से, अच्छे वस्त्र से जिस 
प्रकार स्व्ग-सुख मिता है वैसे ही इन्दं भी इन्हीं अनुभवो मं स्वगे" के सुख का 
ज्ञान होता ह । शारीरिक एवं मानसिक दुःख ही इनके किए "नरकः हं । 

जिस प्रकार अतिमूढ बालक “खा, पीओ, मौज उडाओ' यही एकमात्र 
सिद्धान्त अपने जीवन का चरम लक्ष्य समभता हे, उसी प्रकार इनका भी-- 


स्वगं ओर नरक 


“यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेत्‌ ऋणं कृत्वा घुतं पिबेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः ॥' 


यही एक सिद्धान्त है । पूजा-पाठ करना, वेद आदि धामिक ग्रन्थो का अध्ययन करना, 
दान करना, तीर्थो में स्नान करना, सत्य बोलना, आदि सभी कर्मं लोभ के कारण 
लोग करते हैँ । ये लोभी पुरुषों के ढोग हँ । इनसे कोड प्रत्यक्ष सुख की प्राप्ति नहीं 
है ओर अप्रत्यक्ष सुख तो कोई ह ही नहीं । जीवन-सुख के लिए 
जो क्मदहो, उसे हीये लोग सार्थक मानते दैं। यं लोग उस 
"कर्म" को "धर्म" कहते है, जिससे अपनी कामना की पूति हो ।* कृषि-क्म, परुपालनः 
व्यापार, राजनीति ये सब जीवन-सुख के लिए है अतएव इन्हँ करना चाहिए । 


जीवनसुख 


्रात्माका विचार 


जसा ऊपर कहा गया है, जीवमात्र दुःख की निवृत्ति के लिए आत्यन्तिक सुख 
की प्राप्ति के लिए, या आत्मा' के दशेन के कए ही व्याकुल है। एकमात्र उसी 





' षडदश्ंनसमुच्चय-गुणरत्न कौ टीका, कारिका ८६ पु° ३०८ । 
` सवं सिद्धान्तसंग्रह, लोकायतमत, कारिका ८-१६-१८ । 


^ 
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लक्ष्यकी प्राप्तिके लिए जीव की सभी क्रियां होती ह । -आत्मा' के ददन से, 
साक्षात्कार से, दुःख की निवृत्ति होती हे, यही तो वेद का एवं 
रास्तों का कहना ह, तथा ऋषियों का अनुभव भी टै । अतएव 
सभी जीव आत्मा" की खोज में अपनी वुद्धि के अनुसार लगे रहते हैँ । 


आत्मा को खोज 


रास्त्रे के अध्ययन के अनुसार यह कहा जा सकता है कि चाव के मतम ` 


आत्मा" का स्वरूप निम्नलिखित प्रकार का होना चाहिए-आत्मा' परतन्त्र न हो, 
सव से प्रिय वस्तु हो, चैतन्य रखने वाला हो, क्म करने वाला 
हो, इत्यादि । यह भी सत्यहुं कि इनके मत में जो आत्मा 
होगा, उसका प्रत्यक्ष अवद्य होगा । एसी स्थिति में आत्मा" भी कोई भूत या भूतों 
के संघटन से बना हआ पदार्थ ही हौ सकता ह । 


जात्मा का स्वरूप 


इसी के साथ-साथ यह ध्यान मे रखना चाहिए कि ददनों के विचार-विमदौ में 
आगम", तकं" तथा अनुभव" इन तीनों का लोग ध्यान रखते हं । यद्यपि चार्वाकमत 
मे एक प्रकार से आस्तिकों के आगम ओौर तकं का कोई भी 
स्थान नहीं ह, फिर भी जो लोग आगम ओौर तकं को मानते हैः 
उन्हें समाने के किए उनके ही आगम ओर तर्को की सहायता 
चावकिों ने अपने मत के स्थापन के किए स्वीकार कीहं। इनको तो अपने मत 
क स्थापन से ही इष्टसिद्धि हं, चाहे वह किसी प्रकार हो । हां, यह ध्यान में सतत 
रखना हं कि कोई विचार अपने सिद्धान्त के विरुद्ध न जाय । अतएव आत्मा" कै स्वरूप 
के विचार में चावकिों ने आस्तिकं के आगम ओर तकं काभी सहारा लियाहै। 


आगम, तकं तथा 
अनुभव 


संसार में शलोकिक-घन' को ही कुछ लोग “आत्मा मानते दहैं। सबसे प्रिय 
उनके किए एहिक धनः हँ । “धन के नष्ट होने से वे लोग शोक-ग्रस्त हो जाते 
हं ओर मर जाते हं । जीवन का सुख-दुःख "धन" के होने ओर 
न होने पर ही निर्भर होता ह । जिसके पास धन" होता है, 
वही स्वतन्त्र है, महान्‌ हँ, सभी कमं करने मे समथं हं, वही ज्ञानी कहलाता है, 


ने 


इत्यादि बातों को देख कर वन ही आत्मा" हं, यह्‌ कहा जाता हं । 


धन ही आत्मा 


॥ 
इनसे कुछ अधिक ज्ञान वाटे लोग कहते हँ कि धनः तो जड़ है, उसमें चैतन्य 


नहीं हं । वह स्वयं कुछ नदीं कर सकता ह । इसक्िए वस्तुतः पृत्र' ही आत्मा" है । . 


~~~ ------ 


‹ बृहदारण्यक, १-४-८; वातिकामृत-सिद्धान्तबिन्दु में उद्धृत, प° २०४-२०५ । 
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श्रुति में भी कहा गया है--आत्मा वे जायते पुत्रः" । पत्र के सुख से पिता सुखी 
है ओर द्ःखसे दःखी है । पुत्र के मरने से वह्‌ स्वयं भी शोक- 
युक्त होकर मर जाता है, यह्‌ संसार मे कहीं न कहीं साक्षात्‌ 
देख पड़ता ह । इन बातों के आधार पर पत्र ही आत्मा" है, यह कहा जाता हं । 


पुत्र ही आत्मा 


देखा गया है कि घर मे आग लगने पर जलते हुए घर मेँ पुत्र" को छोड कर अपने 
को रोग बचाते हैँ । इससे यह्‌ सिद्ध होता है कि पुत्र से भी अधिक अपने शरीरः को 
लोग प्रिय मानते हें । श्रुति भी कहती ह-'आत्मनस्तु कामाय 
सर्वं प्रियं भवति इत्यादि । सभी क्रियाँ तथा चैतन्य भी तो 
रारीरदहीमंदहं। इसीलिए चार्वाकि-सूत्र मे भी कहा गया है-- 


देहात्मवाद 


“चेतन्यविशिष्टः कायः पुरुषः' 


शरीर हीमे रैतन्यहै। शरीरहीमेक्रियाहोतीहै। शरीरके मरनेपरन तो 
उसमे चैतन्य रहता ह ओौर न क्रिया । श्रुति ने भी कही है-- 


स वा एष अन्नरसमयः पुरुषः" 


मं मोटा हुं, में दुबला हं, मै काला'या गौर वर्णं काहू, इत्यादि अनुभव से भी 
शरोर ही आत्मा' हे, यही सिद्ध होता है । इसे "देहात्मवाद' कहते हैँ । परन्तु यह 
भी मत ठीक नहीं ह्‌ । “इन्द्ियो' के अधोन शरीर" है । इन्द्रियां ही क्रिया करती 
हं । श्रुति में भी यही कहा गया है-- 


इन्दरियात्मवाद ते ह प्राणाः प्रजापति पितरं प्रेत्य ऊचुः" 


अनुभव भी एसा ही हमें अन्धा हूँ, मँ बहरा ह, इत्यादि । इन सभी अनुभवं 


मे मै" आत्माके लिए ही आया है । इन बातों के आधार पर "इन्द्रिय" को ही आत्मा 
चार्वाको के एक दल ने माना है । इसे “इन्दरियात्मवाद' कहते हैँ । 


 * कौषीतकि उपनिषद्‌, १-२। 
` तेत्तिरीय उपनिषद्‌, २-१-१। 


* वेदान्तसार, प° ९४ जीवानन्दपुत्र-संस्करण । 
* छान्दोग्य उपनिषद्‌, ५-१-७ । 
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'इन्द्रियात्मवाद' में दो मत ह--एकेन्रियात्मवाद' तथा “मिलितेन्द्रियात्मवादः । 
एक रारीर मे एक ही किसी एक इन्द्रिय को "आत्मा मान लेना, या सभी इन्द्रियों को 
मिला कर एक आत्मा" मान लेना ° 


करमशः ज्ञान के विकास के साथ-साथ इनकी दुष्टि भी सृक्ष्मकी ओर जाती है 
भौर यह देखा जाता ह कि वस्तुतः श्राणों' के अधीन इन्द्रियां हैँ । शरीर में ध्राणों' 
की प्रधानता हं । भ्राण' वायु के निकल जाने पर शरीर मर जाताहै ओर इन्द्रियां 
भी मर जाती हं ओर उसके रहने पर दरीर जीवित रहता हँ 
ओर इन्दियां कार्यं करती हँ । अनुभव भी एेसा ही होता है-- 
मं भूखा ह, भै प्यासा ह, इत्यादि । भूख ओर प्यास श्राण' का धमं है । श्रुति 


€ 


ने भी कही है-- 


प्राणात्मवाद्‌ 


अन्योऽन्तर आत्मा प्राणमयः" 


इन बातों के आधार पर श्राग ही आत्मा" हं यह भी किसी-किसी चावकिं का मत 
हं । इसे प्राणात्मवाद' कहते हँ । 
उक्त मत से सभी सहमत नहीं हँ । चावकिं के एक दल काकह्नाहं कि शरीर 
के समस्त कायं मन' के अधीन हँ । यदि मनः" निद्रा को अवस्था मे "पुरीतत्‌ में लीन 
4 ८4.४49 होजातादहैतो शरीर कार्यं करने मं सर्वथा असमथ हो जाता 
| (~ | 2 == ~+ 
व्वत्ताचा ह । मनः स्वतन्त्र ह । यही ज्ञान को देता है । श्रुति मे भी 
यही कहा गया हं-- 
अन्योऽन्तर आत्मा मनोमयः" 
इन बातों से यह स्पष्ट है कि 'मन' ही (आत्मा ह । इसे ही--आत्ममनोवाद' कहते 
द ' 
आत्मा के सम्बन्ध मं उपर्युक्त जितने सिद्धान्त कटे गये हू उनसे यह स्पष्ट है कि 
इनमें क्रमाः स्थूल से सूक्ष्म की तरफ इन लोगों की दुष्टि बढ़ती गयी ह । धन, पुत्र, 


† सिद्धान्तविन्दु, प॒० १०७ 
` तेत्तिरीय उपनिषद्‌, २-२-१ 
° तंत्तिरीय उपनिषद्‌, २-२३-१ 
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रारीर, इन्द्रिय, प्राण तथा मनये सभी, एक न एक द्ष्टिकोण से, 'आत्मा' साने गये 
है ओर सूक्ष्मता के विचार से पूव-पुवे कथित स्थल मत का स्वयं निराकरण हो गया 
है । परन्तु यह कभी नहीं भूलना चाहिए कि ये सभी मत एक सीढी पर रहने पर भी 
द्ष्टिकोणकेभेदसे ही भिन्न हैँ । एक सीढ़ी पर रहने वालों मेँ भी क्रमिक ज्ञान का 
विकास तो होता ही रहता है । दूसरी सीढी पर जाने की अव्यक्त मानसिक चेष्टा तो 
होती ही रहती दै ओर लक्ष्य तक पहुंचने के किए सभी विकासो का ज्ञान आवश्यक 
ह । सूक्ष्म स्थान पर पर्ुच कर पहले वाला मत अवर्य स्थूल ओर सब से अधिक 
प्रामाणिक रूप मं अग्राह्य मालूम होने लगता है, परन्तु हे तो सभी ठीक । 


यह्‌ "भौतिकवाद ह॑ । मृतो ही में इस मत के सभी विचार निहित हँ । भृतो 
के परे जानेमेंये रोग असमथं हं । ये तो अभी पहली ही सीदी पररह । यही कारण 
है कि यद्यपि स्थूल दृष्टि से प्रत्यक्ष केद्वारा केव चार ही भूतों का ज्ञान इनको 
हो सकता ह, तथापि भौतिकवादी होने के कारण आकारा, प्राण ओर मन को भी 
पदार्थो मे इन्टोने स्वीकार कर ल्याह। प्राण ओर 'मन' भी करमशः "जलीय 
पदाथ तथा अन्न' से बने हँ अतएव ये भी भौतिक हु, यह्‌ छान्दोग्य उपनिषद्‌ मेँ स्पष्ट 
कहा गया है -- 
अन्नमशितं त्रेधा विधीयते । 
तस्य यः स्थविष्ठो धातुस्तत्पुरीषं भवति, यो मध्यमस्तन्मांसं योऽणिष्ठस्तन्मनः ।' 
आपः पीतास्त्रेधा विधीयन्ते । 
तासां यः स्थविष्ठो धातुस्तन्मूत्रं भवति, यो मध्यमस्तल्लोहितं योऽणिष्ठः स प्राणः ।' 
अतएव ज्ञान के विकास के अनुसार क्रमशः स्थूल भूत से सूक्ष्म भूत पयेन्त इनके 


सिद्धान्त मे स्वीकृत होता है । भूतो के परेये खोग नहीं जा सकते । इनक 
ज्ञानक्षेत्र भूत पयंन्त ही मं सीमित हे । 


अलोचन 


इस प्रकार चार्वाक-दशेन का विचार यह समाप्त हुभा । एक ददोन कौ विचार- 
धारा का दूसरे ददन मे हम खण्डन पाते है । शास्त्रों मे इस प्रकार की एक परि- 


` ६-५-१ 
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पाटी चटी आयी हँ, किन्तु जसा पूवे में हम कह चुके है, इस खण्डन का एक विशेष 
महत्व हे । इस ग्रन्थ मं हमारा उहेद्य हुं भिन्न-मिच्न दरनों कौ विचारधारा को उन- 
उन दशतो ही के दुष्टिकोण से विचार करना, जिसमें हमें यह्‌ स्पष्ट ज्ञान हो जाय कि 
किस दशेन का क्या मन्तव्य ह । मुभे तो प्रत्येक दर्शन के सिद्धान्तो का वास्तविक 
रूप मं प्रतिपादन करना ह । खण्डन करने का तो कोई प्रबन ही नहीं उठता । 
वस्तुतः आजकल के विद्वानों के अनुसार खण्डन करना हम अनुचित तथा दशेनदास्व 
के महत्व को भूक जाना समभते हैँ । अपने-अपने स्थान से एवं अपने-अपने दुष्टि- 
कोण से सभी दन्न परम तत्त्व ही को देखते हैँ । मागं तो एक ही है। कोई आगे है, 
कोई पीषे ओर कोई वीचमें। भेदतो यही है । फिर तो खण्डन किसका? एकी 
मागं के तो सभी पथिक हैं। जो आज पहली सीरी पर ह वही तपस्या के द्वारा ज्ञान 
के मिक विकास को प्राप्त कर कल अन्तिम सीढ़ी पर पहुंचता है, किन्तु सभी 
सीद्ां उसे अवद्य ही पार करनी पड़ती है । इसलिए चार्वकि-दर्शन का भी एक 
अपना स्वतन्त्र स्थान है । वस्तुतः यही तो बाद के दर्ेनों की पृष्ठ-भूमिदहै। यदि 
रंगवावस्था न होती तो जरावस्था ही कर से आती ? 





॥.। 


ह न ------~---- 


पश्चम परिच्छेद 

जेन दशन 
(ईर्वर' को अपेक्षा न रखने वाटे ददनों मे "चार्वाक-ददन' के अनन्तर जैन दरोन' 
का स्थान हं 1 जेन के धामिक तथा दानिक ग्रन्थों मे चार्वाक मत का उल्लेख है ! 
दूसरी बात यह्‌ है कि चार्वाकि-सिद्धान्त के अनुसार (आत्मा का 
ज्ञान के विकास > अतं कृ ज 
से जैन-दलंन स्वरूप भौतिक है । भूतो से पृथक्‌ 'आत्मा' कौ सत्ता चार्वाक 
चा स्थान ने नहीं स्वीकार की । किन्तु जनों ने आत्मा" का पृथक्‌ अस्तित्व 
माना हँ । “आत्मवाद' का यह्‌ क्रमिक विकसित रूप ह । अतएव 
यह्‌ स्पष्ट हं कि जेन लोग ज्ञान के मागं मे चावकिं की अपेक्षा कुछ अग्रसर हृए 
ह । तथापि भौतिकवाद से सर्वथा मक्त जैन नहीं हैँ । इनकी (आत्मा' अलौकिक 
गुणों से सम्पन्न होने पर भी भौतिकता से सम्बन्ध रखती ह । जेन ददन मं 
आत्मा" 'मध्यम-परिमाण' का है, अर्थात्‌ न तौ यह्‌ (परम) अणु परिमाण काह 
ओर न (परम) 'महत्‌' परिमाण का । आस्तिक दशन मेँ इन दोनों परिमाणों के 
अतिरिक्त परिमाण वाटे वस्तु अनित्य होते है जसे घट, पट आदि भौतिक पदाथं । 
इसकिए जनों की आत्मा" भी भूतों के गुण से सम्पन्न हं । इसके अतिरिक्त 
जैनों की आत्मा परिणामी! भी हं । तीसरी बात यह है कि इनके जीव अस्तिकायः 
कहलाते ह, अर्थात्‌ जीव एक प्रकार का दरीरधारी हं, ओर यह छोटा ओर बड़ा 


` होता रहता है, एवं इसके टुकड़े भी किये जा सकते हैँ । ये सव गुण तो भौतिक पदार्थो 


केही हः । अतएव यद्यपि जन दशन मं आत्मा" का स्थान भृतो से पृथक्‌ है, तथापि 
भौतिकता से सम्बद्ध रहने के कारण चार्वाक मत के पर्चात्‌ निकट ही मेँ इस दोन 
का स्थान है, एसा मालूम होता है । | 


जेन ददन एक नास्तिक ददन कहा जाता है ओर कु बातों मे आस्तिक दशनं 
से इस का स्वाभाविक मतभेद भी ह, तथापि यह्‌ भी उसी मागे का पथिक हं जिससे 
भा० द० ७ 





छ ` ऋ ऋ 


~> ग" नकर 





। 
। 
। 


९८ भारतीय ददन 


होकर आस्तिक ददनों की विचारधारा बहती है । दुःख की आत्यन्तिकं निवृत्ति, 
¦ समना या परम सुख की प्राप्ति, इनका भी चरम ल्क्ष्यहं। कठोर 
म तपस्या, साधना, आदि के द्रारा कायिक, वाचिक तथा मानसिक 
$ क्रियाओं का नियन््रण कर अन्तःकरण की शुद्धि करना एवं 
परमात्मा का साक्षात्‌कार करना, इनका भी चरम उदक्य हँ । इसीलिए जंन रोग 
सम्यक्‌ दशन", सम्यक्‌ ज्ञान' तथा सम्यक्‌ चारित्र, इन तीन रत्नो कौ प्राप्ति के 
लिए जीवन भर प्रयत्न करते हँ । ये सभी बातें आस्तिक ददानोमें भी दहं । अतएव 
यद्यपि जनों को आस्तिक लोग नास्तिक' कहते ह, फिर भी दाडशेनिक विचार मे तथा 
ज्ञान के विकासमें तो जन दरन भी उसी सोपान-परम्परा पर चढ़ा हं जिस पर 
आस्तिक लोग चढ़ मेद है स्वाभाविक दृष्टि-कोण का ओर एक ही मागं मं 
आगे-पीरे रहने का । 


जेन सिद्धान्त के प्रवतेक 


महावीर से पुवं का समय 

जैन सिद्धान्त के प्रवत॑क ऋषभदेव हैँ । इनके साथ अजितनाथ तथा अरिष्टनेमि 
केभीनामलोगलेते है । जैनोंका कहना कि ये नाम ऋग्वेदः मेभीमिक्तेहैँ। 
अतएव यहु मत बहूत ही पुराना हैँ । इसमें कोई सन्देह ही नहीं ह कि सभी दर्शनों 
का मूक सिद्धान्त हमारे उपनिषदों मेह । उसी के आधार पर विद्वानों ने अपनी- 
अपनी रुचि के अनुसार दार्शनिक विचारों को चलाया हं । 


जैनों के चौविस महापुरुष हए है, जिन्हं वे तीर्थं ङ्कर' कहते हैँ । उनके नाम है-- 
आदिनाथ (ऋषमदेव ), अजितनाथ, सम्भवनाथ, अभिनन्दन, सुमतिनाथ, पद्यप्रभु, 
॥ सृपादर्वनाथ, चन्द्रप्रम, सुविधिनाथ, शीतख्नाथ, श्रेयांसनाथ, 
आचायं-परम्परा भज्य रः वनी शद्ध न 
वासुपूज्य, विमलनाथ, - अनन्तनाथ, , दान्तिनाथ, 
कुन्थुनाथ, अरनाथ, मल्लिनाथ या मल्टीदेवी, मुनिसूव्रत, नमिनाथ, नेमिनाथ, 
पादर्वनाथ तथा वर्धमान-महावीर । इसी आचाये-परम्परा के द्वारा जेन सिद्धान्त 
अनादिकाल से सुरक्षित हं । 


न~ - ------- 


* १-८९-६ । 


साधु लोग वस्त्र का भी परित्याग नहीं कर देंगे, तव तकं उनकेमन मसे अ 
बुरे का विचार दुर नहींहो सकेगा एवंवे लोग नि्प्तिन हो सकंगे । 


(दिगम्बरः तथा इवेताम्बर' । इस दल्बन्दी से जैन मत के बाह्य 


जन दर्डान ९९ 
महाबीर 


वधमान, प्रसिद्ध महावीर, अन्तिम तीर्यं ङ्कुर थे। इनका जन्म ईसा से पूवं ५९९ 
मं हजा था । यह तीस वषं की अवस्था में परिन्नाजक्त हए ओर केवलज्ञान की 
प्राप्ति के लिए व्रतो का पालन करते हृए इन्होने कशोर तपस्या कौ । इनका मनोरथ 
सफल हुञा ओर यह सवज्ञ हो गये । तभी से लोग इन्दं महावीर' कह्ने लगे । 
निग्न्थ' नाम से प्रसिद्ध साधुओं का एक दल था, जिसका लक्ष्य था सभी बन्धनो से 
मुक्त होना । उस दल के नेता महावीर हृए । 


महावीर के पूवं पाइवंनाथ थे । उन्होंने बहुत से कठोर नियमों का पालन कर्‌ 
अन्तःकरण को शुद्धि के लिए अपने शिष्यो को उपदेश दिया था। उन्हीं उपदेशों 


के आधार पर महावीर ने अपना कत्तव्य निश्चय किया । सर्वं 
महावीर के उपदेश 


प्रथम इन्होने कहा कि साधुओं को भी इन्द्रिय -निग्रह कर कठोर- 
रूप से ब्रह्मचयं का पालन करना तथा संसार से नि्छिप्त रहना चाहिए । अन्त में 
उन्होने सव साधुओं को दिगम्बर" रहने का अदेश्च दिथा | उन्हों कहा कि जव तक 


च्छे तथा 


किन्तु यह्‌ सभी को पसन्द नहीं हुआ । अतएव साधुओं में दो दल हो गधे-- 
-रूपहीमं मेद हआ 
किन्तु तात्त्विक विचार में कोई परिवर्तन न ह । 
अन्य ज्ञानियों के समान महावीर ने भी चित्तशुद्धि की बहुत आवश्यकता बतलायी, 
जिसके किए उन्होने पुनः सम्यक्‌ चारित्र का सम्पादन करने का उपदेश दिया । 
केवल ज्ञान' प्राप्त करने के लिए परिव्राजक होना, गृहस्थो से भिन्ना मांग कर जीवन 
का निर्वाह करना, तथा निम्नलिखित नियमों का पालन करना आवश्यक 2 
अहिसा, असत्यत्याग, अस्तेयत्रत (चोरी न करने का नियम), 
ब्रहाचयत्रत तथा अपरिग्रह (किसी प्रकारके धनकोन लेना 
ओर न रखना) । इन पाचों व्रतो का अनेक रूप से पालन करना चाहिए ॥' 


पाच त्रत 


` यही तो मनु नं भौ कहा हे -अहिसा सत्यमस्तेयं ज्ञोचमिन्दियनिग्रहः । एतं 
सामासिक धमं चातुर्वण्येऽब्रदीन्मनः ।- - १०-६३ । 








१०५० भारतीय दङ्ोन 


साधृओं को अभिमान नहीं करना चाहिए ओौर कायिक, वाचिक तथा मानसिक 
चेष्टाओं पर नियन्त्रण (गुप्ति) रखना उचित ह एवं मरण पयंन्त कठिन से कठिन 
कष्ट को सहन करने का अभ्यास रखना चाहिए । 


इस प्रकार शरीर, वचन तथा मन को वदा में लाकर साधुओं को अपनी जीवात्मा 
को मोक्ष के मागं में अग्रसर करना चाहिए । इसके लिए निम्नटिखित चौदहों 
गुणस्थानों' का अनुभव तथा उससे प्राप्त ज्ञान का साक्षात्कार 
करना आवद्यक हे । मोक्ष को प्राप्त करनं के लिए ऊर्ध्वंगति- 
शीर जीव के स्वरूप का एक अवस्था-विदोष को गुणस्थान' कहते हँ । ये गुणस्थानः 
वोदह चै ' , 


गुण-स्थान 


(१) मिथ्यात्व-- जेन के सिद्धान्त में मिथ्यात्व का विर्वास, 
(२) सासादन--जन सिद्धान्तो मे अश्रद्धा तथा जेनेतर सिद्धान्तो में विर्वास, 


॑ | ( ३ ) मिश्र- जेन सिद्धान्तो के सम्बन्ध में सत्य ओर असत्य दोनों भावनाओं 
की समानता रखना, 


(४) अविरत-सम्यकत्व-- जेन सिद्धान्तो मे संशय से युक्त विरवास का उदय, 

(५) देदाविरति-मनोनिग्रह्‌ मे प्रगति, 

(६) प्रमत्त-समय-समय पर असफल रहने पर भी अहिसा, अस्तेय आदि 
नियमों का पालन करना, 

(७) अग्रमत्त--अहिसा, आदि नियमों के पान मं पूणे सफर रहना, 


(८) अपुवेकरण-अननुभूतपूवं आनन्द ओर सुख का अनुभव करना, 


(९) अनिवृत्तिकरण--क्रोध, मान, माया तथा कोभ इन चारों कषायो" मेँ से 
तीसरे, अर्थात्‌ माया' से रहित-सा होना, 
(१०) सूष््मसाम्पराय--रूप, रस, गन्ध, सपद आदि के अनुभवो से मुक्त होकर 
पीडा, भय, शोक, आदि से भी रहित होना 
(११) उपद्ञान्तमोह--“मोहनीय' कर्मो को अपने अधिकार में लाना, 
` (१२) क्षीणमोह--मोहनीय' कर्मो से तथा 'कषायो' से सर्वथा विमुक्ति कौ 
अवस्था में रहना, 


4, 
„५, 4॥ 





, जेन दशन १०१ 


(१३) सयोगि-केवली-सभी “घातीय' कर्मो से विमुक्त होकर तीर्थकर के 
पद की प्राप्ति के योग्य होना । इस अवस्था मे जीव को अनन्त ज्ञान, 
अनवच्छिन्न अन्तदुष्टि, अनन्त सुख तथा असीमित शक्तियाँ मिती 
है । इस अवस्था को प्राप्त कर. जीव परिव्राजक होकर लोगों को 
उपदेश देता हं । 





(१४) अयोगिकेवली--इस अवस्था को प्राप्त कर जीव सीधे विमुक्त होकर 
-सिद्ध' कहलाने र्गता है ओर ऊपर की ओर गति को प्राप्त करता है । 
ऊपर उठकर 'लोकाकाडः तथा अलोकाकाश के बीच में स्थित सिद्ध- 
शिला में जीव' वास करता ह । मुक्त होने पर भी जीव" अपना 
स्वतन्त्र अस्तित्व रखता ही हे । 


इन साधुओं मं 'तीर्थकर' का पद सव से बडा हँ । इस अवस्था को प्राप्त कर 
सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ वाक्‌, सम्यक्‌ चारित्र", श्रद्धा, आदि से युक्त होकर जीव “साधु! 
हो जाते हँ । किसी प्रकार का रोग एवं भय इन्हं नहीं सताता । 
वर्षाऋतु के चार मास यह किसी एक स्थान मे अपने शिष्यो के 
साथ व्यतीत करते हँ, अवरिष्ट आठ मास यह एक स्थान से दूसरे स्थान में घूम कर 
रोगो को जेन धमं का उपदेश देते हैँ । इनमें 'घातीय' कमम नहीं रहते ओर यह्‌ अनन्त 
रव्ति-सम्पन्न हो जाते हैँ ।* इन में मतिज्ञान", श्रुतज्ञान", अवधिज्ञान एवं "मनःपयय 
ज्ञान स्वभावतः होते हूँ । क्म-बन्धनों से म॒क्त हो जाने पर केवल-ज्ञान' भी इन 
मेहो जाता है ।* जनों के एक दर (दिगम्बरं) का कट्ना है कि स्त्री-जाति के खोग 
कभी तीर्थकर नहीं हो सकते, उन्हं मुक्ति प्राप्त करने का अधिकार नहीं है । 


तोथकर 


इस प्रकार महावीर नें अपने शिष्यो को उपदेश देते हुए राजगृह के समीप पावा 
मं, ७२ वषं कीं अवस्था मे, ईसा से ५२७ वषं पूवे, निर्वाण प्राप्त किया । 


° द्रव्यसं ग्रह, कारिका ५० । 


* हाटं आंफ जेनिज्म, पृष्ठ ३२-२३; पन्द्रह पूर्वभावों कौ भूमिका, भाग १, 
पु० २४। ¦ 


` उमेशमिश्र--हिस्वौी आंफ इंडियन फिलासपी, भाग १, पृ० २२८; ` हादे 
आंफ जनिज्म, प्‌० ५६-५७। 
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महावीर क पुवं २३ तीर्थकर हुए थे, किन्तु जैन धमं को एक नियत रूप देने का 
श्रेय महावीरही को है । इनके रिष्यों मं कु साधु" थं ओर कू "गृहस्थ" । स्त्री 
तथा पुरुष दोनों ही इस धमं मे दीक्षित होते थे । इन रोगों का एक संघ' होता था 
जौरये रोग एकं आश्रम मे रहते थे, जिसे लोग अपासरा' कहते हँ । 


स्थविरावी' के अनुसार महावीर के नौ प्रकार के रिष्य थे जो गण' कहलाते 

थं । इनका एक निरीक्षक होता था, जिसे जेन लोग गणधर" कहते थे । एसे ११ 
गणधर' थे, जिनके नाम~--इन्द्रभूति, अग्निभूति, वायुभूति, व्यक्त, 
सुधर्मा, मण्डिक, मौयपुत्र, अकम्पित, अचलभ््राता, मेतार्य तथा 
प्रभास थे । इनके अतिरिक्त गोशाल तथा जमाछि भी महावीर के मुख्य शिष्यो मे थे । 
इन रिष्यों की परम्परा ३१७ ईसा के पूवं तक चली । इनमें 
कतिपय रिष्यों ने संघ' का कार्यं वहत सुन्दर रूप से चखाया 
जौर वे वड़े प्रसिद्ध हए । इन में भद्रबाहु" का नाम विरोष- 
रूप से उल्टेख्य ह । ३१७ ईसा के पूवं मे उन्होने संघ” का कायं अपने हाथ मे छया 
ओर ३१० में मगध में वड़ा अकार पड़ा । इसलिए सस्थूकभद्र' के ऊपर संघ" का भार 
देकर समथं रिष्यों को साथ टेकर भद्रबाहु" दक्षिण देश को भिक्षाटन के किए चर 
दिये । स्थूलमभद्र ने इस मध्य मे पाटच्चर मेँ साधुओं को एक महती सभा की जिसमें 
जेन धमं के अंगो! का संग्रह करने का प्रयत्न किया गया । वहत दिनों के बाद भद्र 
बाहु कौटे ओर उन्हं उपर्युक्त सभा की कार्यवाही पसन्द न पड़ी तथा उनके परोक्च में 
स्थूकभद्र की आज्ञा से जैन साधुओं ने वस्त्र पहनना भौ आरम्भ कर दिया था, यह भी 
भद्रबाहु को अनुचित मालृम हृञा । भद्रबाहु फिर यहाँ नहीं ठहरे ओर अपने शिष्यो 
के साथ-साथ अन्यत्र चरु दिये । इस प्रकार जेन साधुओं के 

श्वेताम्बर ओर दो दल हो गये--एक वेताम्बर' ओर दूसरा "दिगम्बरः । 
पसव भद्रवाहू ने २९७ ईसा के पूवं में परलोक की यात्रा की। स्थूल- 


भद्र २५२ ई० पूवं तक जीवित भे । 


गणधर 


महावीर की 
रिष्य-परम्परा 


ठवेताम्बर तथा दिगम्बर जनों में परस्पर भेद 


महावीर तथा भद्रबाहु के द्वारा चलाया हा 'दिगम्बर-सम्प्रदाय' क्गभग ८२ 
ईसती मे आकर सर्वथा इवेताम्बर-सम्प्रदाय' से भिन्न हो गया । दिगम्बरोंके चार 
मुख्य विभाग हृए--काष्ठासंघ " 'मूलसंघ, "माधुरसंघ' तथा गोप्यसंघ' । इन चारों 
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मे परस्पर बहुत ही साधारण भेद था । गोप्यसंघ' इवेताम्बरों के विचार से बहुत 
सहमत था । 


उपयुक्त दोनों मुख्य दलों के प्रधान-मेद निम्नलिखित ह 


(१) 


(२) 


शवेत(म्बरों' के अनुसार उन्नीसवें तीर्थकर "मल्ली" स्त्री-जाति को 
थी; "दिगम्बरो का कहना हँ कि स्त्री-जाति इस पद की अधिकारिणी 
नहीं हो सकती, अतएव वह तीर्थकर भी पुरुष ही थे । 


(दिगम्बरो के अनुसार हिजड़े तथा स्त्रियों को मुक्ति नहीं मिक सकती 
हं । उन्हं मरने के पश्चात्‌ पुरुष का जन्म प्राप्त करने पर ही मुक्ति 
का अधिकार प्राप्त हो सकता है । | 

इवेताम्बरो' का कहना हं कि तपस्या के प्रभाव से सम्यक्‌ ज्ञान 
स्त्रियों को भी मि सकता हं, पुनः उन्हँं भो मुक्ति क्यों नहीं मिेगी ? 


इवेताम्बरों का कहना है कि महावीर विवाहित थे, 'दिगम्बर' इसे 
स्वीकार नहीं करते । 


(दिगम्बरो के मन मे केवल-ज्ञान' प्राप्त करने पर साधु" कोई वस्तु 
नहीं खाते । “सवेताम्बरो' का इसमें विरइ्वास नहीं है । 


दिगम्बर" का कथन ह कि साधुओं को वस्त्र धारण नहीं करना चादिए । 
शवेताम्बर' के अनुसार उन्हं उवेत-वस्त्र धारण करना चाहिए । 


(दिगम्बरों' के अनुसार तीथडकरों की मृत्ति को वस्त्र नहीं पहनाना चाहिए 
ओर न कोई आमभूषण ही उन्हें देना चाहिए । शवेताम्बसों' को यह पसन्द 
नहीं ह । 

तत्त्वार्थाधिगमसूत्र के रचयिता 'उमास्वामी' नाम के जैन विद्वान्‌ को 
(दिगम्बर' लोग 'उमास्वाती' कहते थे ओर “इवेताम्बर' उन्हें 'उमास्वामी' 
कहा करते थे । 


"दिगम्बरो का कहना हं कि पाटल्ुत्र मेँ स्थलभद्र ने जो सभा की थी 
ओर जंन धमे-ग्रन्थो का संग्रह किया था, वह्‌ सब किसी महत्त्व का नही 
हं, क्योकि उसके बहुत पूवं ही जेन धार्मिक ग्रन्थों का अर्थात्‌ 'ुव्वोँ ओर 
अंगो कानाशदहो चुका था। उवेताम्बर' इसे नहीं स्वीकार करते । 
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(९) इन दोनों सम्प्रदायो मेँ जेन के धार्मिक ग्रन्थों के नाममंभेददहं। 
(१०) “उवेताम्बरो' का कहना है कि ५७ ईसा के पूवं में सिद्धसेन दिवाकर ने 
राजा विक्रमादित्य को जैन धमं में दीक्षित किया धा, किन्तु दिगम्बरो का 
विर्वास है कि यह दीक्षा १८७ से २७१ ईसा के पश्चात्‌ कार मे हुई थी । 


(११) दिगम्बरो का तथा कतिपय “सवेताम्बरो' का कहना हँ कि केवलियों 
मे ज्ञान" ओर 'दरन' ये दोनों गुण एक दही साथ अभिव्यक्त होते है, 
'सवेताम्बरो' के मत में ये करमशः उत्पन्न होते हं । 


(१२) दिगम्बर सम्प्रदाय के साधु लोग एकान्त-वास करते हँ, किन्तु श्वेताम्बर" 
सम्प्रदाय वाटे साधु परित्राजक होकर एक स्थान से दूसरे स्थान में घूमते 
रहते हं । 


इन भेदो के अतिरिक्त ओर भी अतिसाधारण बातों मे इन दोनों सम्प्रदायो में 
कुछ न कुछ भेद ह ।* परन्तु विचार करने पर यह स्पष्ट माटूम होता ह कि इनके 
भेद नाममात्र के चल्एि हँ । वास्तविक व्यावहारिक एकमात्र भेद है---'वस्त्र का 
पहनना' ओर “न पहनना' । इनके बाह्यक्रियाओं मेँ कुछ भेद हँ, किन्तु तात्त्विक भेद 
तो कुछ भी नहीं मालूम होता । 


साहित्य 

स्थूलभद्र के प्रयत्न से पाटच्पत्र की सभा मे धार्मिक ग्रन्थों का जो संग्रह्‌ 
हुमा था, वह सर्वमान्य नहीं हुआ, यह पूरव मेँ कहा गया हं । अतएव ४५४ ई० में 
भावनगर (गुजरात) के समीप वलभी नाम के स्थान मे दूसरी सभा देवधिगणि 
की अध्यक्षता में हई ओर उसमे इन ग्रन्थों के संग्रह्‌ के लिए विचार किया गया । 
दौमग्िवडा पुनः इन रोगों मे एकमत न हौ सका, तथापि इवेताम्बर सम्प्रदाय के 
निम्नङिखित आगभिक ग्रन्थों का संग्रह किया गया ह । जिन्हे अंग भी कहते हैं । 
अगोके नाम ये हं - 

१. आयारांगसूत्त (आचारांगसूतव्र), २. सूयगडंग (सूत्रकृतांग), ३. धथाणंग 
(स्थानांग), ४. समवायांग, ५. भगवतीसूत्र, ६. नायाधम्मकहाओ (ज्ञाताघर्मकथा), 





' उमेकमिश्र--हिस्टौ आंफ इंडियन फिलासफो, भाग ९? पृष्ठ २४७-२५० ॥ 
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७. उवासगदसाओ (उपासकदशाः), ८. अंतगड़दसाओ (अन्तकृद्दशा), 
९. अणुत्तरोववाइयदसाओ (अनुत्तरौपपादिकदशाः), १०. पण्हा- 
वागरणिञई्‌ (प्ररनव्याकरणानि), ११. विवागसुयं (विपाक- 
श्रुतम्‌), १२. दिर्ठ्वाय (द्ष्टिवाद) । अन्तिमि ग्रन्थ 
दिरिठिवाय' अव उपलब्ध नहीं हू । 


उवेताम्बरसस्परदाय 
के आगम 


पुव्व---'दिरिठवाय' मे चौदह 'पुव्वो' का समावेश था जिनके नाम हैँ--उत्पाद, 
अग्राणीय, वीयंप्रवाद, अस्तिनास्तिप्रवाद, ज्ञानप्रवाद, सत्यप्रवाद, 
आत्मप्रवाद, कमंप्रवाद, प्रत्याख्यानप्रवाद, विद्यानुप्रवाद, अवन्दय, प्राणायुः 
क्रियाविराक तथा लोकविन्दुसार । 
इनके बारह 'उपांग' तथा दश प्रकीणे' हः जिनके नाम ये है-- 
उपांग--ओौपपातिक, राजप्रदनीय, जीवाभिगम, प्रज्ञापणा, सूय॑प्रज्ञप्ति, जम्बूद्रीप- 
प्रज्ञप्ति, चन्दरप्रज्ञप्ति, निर्यावलिका, कल्पावतं सिकाः, पुष्पिकाः, पुष्प- 
चूकिकाः तथा वृष्णिदराः । 
प्रकौण--चतुःरारण, आतुरप्रत्याख्यान, भक्तपरिज्ञा, संस्तार, तण्डुलवैताछिकः, 
चन्द्रवेध्यक, देवेन्द्रस्तव, गणितविद्या, महाप्रत्याख्यान तथा वीरस्तव । 
छेदसत्र--इनमं निशीथ, महानिरीथ, व्यवहार, आचारदराः, बहत्कल्प, तथा 
पञ्चकल्प, ये छः “छेदसूत्र' है । 
मूलसुत्र--उत्तराध्ययन, आवश्यक, दशवेकालिक तथा पिण्डनिर्यूक्ति, ये चार 
(मूलसूत्र हं । तथा 


चूलिकसूत्र--नन्दीसूत्र तथा अनुयोगदारसूत्र, ये दोनों “चूकिकसूत्र' कहलाते हं । 


दिगम्बरो ने भी इन्हीं ग्रन्थों को अपनाया हं । किन्तु उनके नामों में कहीं-कहीं 
भेद है । सम्भव ह कि ग्रन्थों के विषयों मे भी दिगम्बरो ने कुछ परिवतंन कर लिया हो। 





दाशंनिक तथा उनके ग्रन्थ 
इवेताम्बर-समभ्परदाथ के आचायं 


भद्रबाहु (प्रथम )--(४३३-३५७ ईसा के पूर्वं) निर्युक्ति" के रचयिता थे । 
ज्यौ तिषदास्त्र पर भद्रवाहुसंहिता' नाम के भ्रन्थ के रचयिता भी यही थे । भद्रबाहु 
(दूसरे) प्रथम शताब्दी मे हृए धे । इन्दोने न्यायदास्त्र पर ग्रन्थ लिखा था । 
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उमास्वाती को दोनों सम्प्रदाय वाले बड़े आदर से देखते हं । दिगम्बर लोग 
इन्दं उमास्वामी कहते हैँ । ईसा के प्चात्‌ प्रथम राताब्दी म इनका जन्म हा 
था । दिगम्बरो का कहना है कि यह्‌ कन्दकुन्दाचा्यं के शिष्य थे। पाटकिपुत्र में 
रहकर इन्होने (तत्त्वार्थाधिगमसूत्र' तथा उसकी टीका की रचना की । जैन दर्शन 
का यह्‌ प्रधान ओर सर्वाङ्गपुणं ग्रन्थ है । इसके ऊपर बड़े-बड़े विद्टानों ने टीका 
जिखी हं । यह बहुत प्रसिद्ध तथा मान्य म्रन्थ हे । 


कुन्दकुन्दाचायं जेन-दरोन के एक प्रमुख आचार्य ॑थे । यह्‌ प्रथम शताब्दी 
मे उत्पन्न हुए ओर इन्होंने समयसार', "पञ्चास्तिकायः, श्रवचनसार', “नियमसार' 
आदि ग्रन्थों कौ रचना की । यह भद्रवाह (द्वितीय) के रिष्य थे। इनके सभी अ्रन्थ 
परकृत-भाषा मं हं । इनके अतिरिक्त ८४ 'पाहृड़" भिन्न-भिन्न विषयों पर, इन्टोने 
लिखे थे । 

सिद्धसेन दिवाकर वृद्धवादिसूरि के शिष्य थे । यह छ्टी राताब्दी में हृए । इनको 
लोग क्षपणकः भी कहते थे । दर्शन के, विदोषकर न्यायशास्त्र के, यह बहत बड़े 
विद्धान्‌ थे । सम्मतितकंसूत्र, ^न्यायावतार", आदि वत्तिस ग्रन्थ इन्होंने लिखे है, 
जिनमें इक्कीस अभी मिलते हैं । 


सिद्धसेनगणि (६०० ई०) भास्वामी के शिष्य तथा देवर्धिंगणि के समकालीन 
थे । इन्टोनं 'तत्त्वार्थाधिगमसूत्र' पर एक उत्तम टीका' लखी है । 


हरिभद्रसुरि ७०५-७७५ ई० के मध्य उत्पन्न हुए थे । इन्होने संस्कृत तथा 
प्राकृत मं संकड़ों ्रन्थ लिखे, जिनमें 'षडदशरनसमुच्चय', "दवै कालिकनिर्युक्तिटीका”, 
<न्यायप्रवेरासूत्र ^न्यायावतार-वृत्ति", आदि वहत प्रसिद्ध हैँ । 

इनके पञ्चात्‌ नयचक्र' के रचयिता मल्लवादी, 'वादमहा्णव' के कर्ता अभयदेव 
(१००० ई०), "रघुटीका' के रचयिता रत्नप्रभसूरि (१ वीं सदी ) 'प्रमाणनय- 
तत्त्वालोकारकार' के निमतिा देवसरि ( १ रवीं सदी ), प्रमाणमीमांसा, अन्ययोग- 
व्यवच्छेदिका', आदि के रचयिता हेमचन्द्र ( १ २वीं सदी), हए । 


मत्लिषेणसुरि (१२९२ ई०) ने अन्ययोगव्यवच्छेद' के ऊपर स्याद्रादमंजरी' 
नाम की एक टीका लिखी । इसकी वडी प्रसिद्धि संस्कृत साहित्य मं है । इसमें 
प्रमाण तथा सप्तभंगीनय के सम्बन्ध में बहुत सुन्दर विचार हं। इसकी रचना 
१२९२ ईसवी में हर्द हं । 


जन दर्शन १०७ 


मलधारि राजशोखरसूरि (१३४८ ई०) बड़ प्रसिद्ध विद्रान्‌ हए थे । ये जिन- 
प्रभसुरि के शिष्य थे। प्रशस्तपादभाष्य' की टीका न्यायकन्दली' के ऊपर पंजिका' 
नाम कौ टीका, षड्दरेनसमुच्चय', आदि ग्रन्थ इन्होंने लिखे । 


दिगम्बर सम्पदाय के आचाय 


्ानचन्द्र ( १३५० ई०), गृणरत्नसूरि ( १४०० ई० ), यश्ोविजयगणि ( १६०८- 
१६८८ ई०) आदि अनेक विद्वानों ने भी जैन दर्खन पर ग्रन्थ लिखे । 


इनके अतिरिक्त दिगम्बर सम्प्रदाय में प्रसिद्ध॒ कुन्दकुन्दाचा्यं, समन्तभद्र, 
अष्टदाती', "राजवातिक', लन्यायविनिङ्चय' आदि ग्रन्थों के रचयिता अकलंकदेव 
(७५० ई०) प्रसिद्ध विद्वान्‌ हृए हं । 


विद्यानन्द, परीक्लामुखसूत्र' के निर्माता माणिक्यनन्दिन्‌ (नवम शताब्दी), 
प्रमेयकमलमातंण्ड' के रचयिता प्रभाचन्द्र, अम्‌तचन्द्रसुरि, देवसेन भटरारक, लघु- 
समन्तभद्र, अनन्तवीर्यं, आदि विद्वान्‌ ९-१०्वीं सदीमेंदहृए ह । 


"गोम्मटसार', "रुन्धिसार', ्रव्यसंग्रहु', आदि ग्रन्थों के रचयिता नेमिचन्द्र 
सिद्धान्तचक्रवर्तौ १ श्वं सदी में बहुत प्रसिद्ध जन दाशेनिक थे । श्रुतसागरगणि, 
घर्मभूष ण, आदि विद्वानों ने १६्वीं सदी मे, जेन ददन पर, विदोषरूप से प्रमाण 
के सम्बन्ध मे, ग्रन्थ लिखि । १७बीं सदी मे यशोविजयसूरि ने अनेक ग्रन्थ लिखे । 


जेन विद्वानों ने न्यायशास्त्र का विरोष रूप से अध्ययन किया था ओर इसी पर 
अपने विचारों को लिखा है। इधर दो-तीन सौ वर्षो में उल्केखयोग्य कोद विद्धान्‌ 
जन सम्प्रदाय मेँ प्रायः नहीं हृए ओर न कोई ग्रन्थ ही विरोष महत्त्व का प्रायः चिखा 
गया हे । 


तत्त्वो का विचार 


जेनों ने विर्व के प्राकृतिक तथा अप्राकरतिक स्वरूपो का विचार कर सात प्रकार 
के मुरु तत्त्वों का पता लगाया । इन्हीं तत्त्वो से जगत्‌ के समस्त वस्तुओं का परि- 
णाम होता है । ये तत्त्व---जीव', अजीव', आस्रव", बन्ध", 'सम्वर', निजंरा' तथा 
"मोक्ष" है । इनमे 'जीव' ओर अजीव' इन दोनों तत्त्वं को ्रव्य' भी कहते हैँ । 








१०८ भारतीय ददन 


१-जीवतत्त्व 


आत्मा, या चेतन, को संसार की दशा में "जीव" कहते हैँ । इसमें श्राण' हुं । 
इसमे शारीरिक, मानसिक तथा इन्द्रिय-जन्य शक्ति है । शुद्धनय के अनुसार जीव में 
विशुद्ध ज्ञान तथा दशन, अर्थात्‌ निविकल्पक एवं सविकल्पक 
ज्ञान, रहता है । किन्तु व्यवहार-दशा मं कमे को गति के प्रभाव 
से ओौपशमिक' (एक प्रकार का परिणाम है जिससे जीव के वास्तविक स्वरूप का 
आच्छादन हो जाता है), क्षायिक, श्षायोपशमिक', ओदयिक' तथा “पारिणामिक 
इन पाचों ^भावप्राणों' से जीव" युक्त रहता है, जिसके कारण "जीव" का परिशुद्धरूप 
छप जाता है ओर पञ्चात्‌ वही “भावदशापन्न प्राणः द्रव्य" रूप में परिणत होकर 
पुद्गल" रूप मेँ व्यक्त हो जाता है जौर फिर वह्‌ जीव संसारी कटलाता है । 


जीव का स्वरूप 


एक बात ध्यान में रखना आवद्यक है कि जेन मत में प्रत्येक अवस्थाकेदो 
स्वरूप होते दँ--^भाव' ओर ्रव्य'। अव्यक्त की दा को “भाव कहते हँ ओर व्यक्त 
की अवस्था में उसे ही द्रव्य" कहते हे । इसी प्रकार इनके मत मं प्रत्येक घटना का 
निदचय' या 'विशुद्ध' दृष्टि से एवं “व्यावहारिक दृष्टिः से विचार किया जाता ह । 
जेन-दर्दन 'परिणामवादी' है, अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु एक स्वरूप को छोडकर दूसरे स्वरूप 
करो धारण करता रहता है । प्रत्येक वस्तु मे अनन्त धमं" ये लोग मानते हैँ ओर इसी 
कारण, धर्मो के भेद से, एक वस्तु दूसरे वस्तु से भिन्न हे । 


जीव" की सभी क्रियां उसके अपने किये कर्मो के फल स्वरूप हँ । स्वभाव से 
रद्धदुष्टि के अनुसार जीव" में ज्ञान" तथा "ददोन' है, यह अमूतं हं, कर्ता ठै, अपने 
स्थूल शरीर के समान लम्बा-चौडा दै, अपने कर्मफलं का भोक्ता 
लीव के गुण है, सिद्ध टै तथा ऊपर की ओर गतिशील हैः अनादि अविद्या 
के कारण कर्म' जीव मेँ प्रवेदा करता है ओर इसी कर्म" के सम्बन्ध से जीव “बन्धनः 
मेँ रहता है । बन्धन की दशा मे भी "जीव" मे चैतन्य रहता ही है । यह "नित्य-परि- 
णामी' है । इसमें संकोच ओर "विकास' ये दो गुण हँ, अतएव एक ही जीव हाथी के 
शरीर में प्रवेश करने से हाथी के बरावर काहोतादै जौर वही चींटी के शरीर में 
प्रवेश करने पर चींटी के समान छोटा भी हो जाता है । इसमे रूप नहीं है, इसलिए 
कोई आंख से इसे नहीं देख सकता, किन्तु इसका ज्ञान तो खोगौकोदहोतादहीदहै। 


° द्रव्यसंग्रहः गाथा २। 


जेन दर्ान १०९ 


जीव में सम्यक्‌ दन" सदा न रहे, किन्तु किसी न किसी प्रकार का ज्ञान उसमं 
रहता ही है । बन्धन से मुक्त होने पर जीव का “सम्यक्‌ ज्ञान' अभिव्यक्त होता है । 
“सम्यक्‌ ज्ञान' से युक्त होने ही के कारण जीव मुक्ति की तरफ अग्रसर होता हे। 
परिणाम के प्रभावसे, या किसी विदोष शक्ति के अनुग्रह्‌ से, जीव “सम्यक्‌ ज्ञान' को 
प्राप्त करता है । 


अन्य द्रव्यो के समान जीव मं प्रदेश" होते हँ । इसमें अवयव' भी होते हँ इस 
चलिए यह्‌ अवयवी कहखाता है । इसके प्रदेदों को पपर्याय' कहते हँ । इसीलिए जीव 
भी अस्तिकाय' (शरीर = प्रदेशो से युक्त कहाने वाला) कहा जाता है ।' 


जीव में प्रतिक्षण परिणाम होता है, अतएव उसमें एक क्षण में जो स्वरूप उत्पन्न 

होता है, वह दूसरे क्षण में बदल कर भिन्न धमको धारणकरलेता है। एसी स्थिति 

मेभीजीव का जो एक अपना स्वाभाविक स्वरूप है, वह्‌ तो 

श सभी क्षणो में स्वभावतः वतमान ही रहता है । इस प्रकार 

“उत्पाद', "व्यय' तथा ध्रौनव्य' ये तीनों प्रतिक्षण जीवमेभी 

रहते ही हैँ । यह सब काक' के प्रभावसे होता है । अतएव 'जीव' भी एक प्रकार 
का द्रव्य है ।' 


प्रत्येक जीव में स्वभाव से अनन्त ज्ञान", अनन्त ददन" तथा "अनन्त सामथ्ये", 
आदि गुण रहते है, किन्तु आवरणीय' कर्मो के प्रभाव से इनकी अभिव्यक्ति नहीं होती । 
"जीव" के मख्य गुण दो ही है--चेतना' या 'अनुभूति' तथा "उपयोग" (चेतना का 
फल) । "उपयोग" के दो भेद है--श्ञानोपयोग' तथा 'दशेनोपयोग' । ्ञानोपयोग 
को "सविकल्पक तथा दूसरे को शनिविकल्पक' ज्ञान कहते हैँ । अर्थात्‌ जीव मे मति, 
शरुत, अवधि, मनःपर्याय तथा केवल, एवं तीन 'विपयेय', अर्थात्‌ कुमति, कुश्रुत, तथा 
विभडगावधि, ये आठ सविकल्पक ज्ञान है । इनमे केवलज्ञान क्षायिक कहा जाता 
है, क्योकि यह्‌ कर्मो के ना होने के बाद अभिव्यक्त होता है ओर यह शुद्धज्ञान 
भीदहे। 


 द्रव्यसं ग्रह, २३-२४-“जीव' में अन्य चार द्रन्यों के समान प्रदेश होते हं । 
'लोकाकाश्ञ' के जितने अंश्च को एक पुद्‌ गलरूप अणु" व्याप्त करता ह, उसे 
ही श्रदेश्' कहते हं । 

` पञ्चास्तिकाय, गाथा ९, १२, १३ । 











११० भारतीय दन 


दिव्य, मानुष, नारकीय तथा तीयंक्‌ ये चार (जीव! के परिणाम ह, जिसे पर्यायः 
कहते हँ ।* (पर्याय! पुनः दो प्रकार का होता है--द्रव्यपर्याय तथा गुणपाय । 
| भिन्च-भिन्न द्रव्यो मे जो एेक्य-वुद्धि का कारण है, वह्‌ द्रव्य 
प्याय पर्याय' है । जड द्रव्यो के संघटन से जो उत्पन्न होता है, उसे 
समानजातीय द्रव्यपर्याय' कहते हं, जसे 'स्कन्ध' आदि । एवं एक चेतन तथा दूसरा 
जड़ इन दोनों के संघटन से जो उत्पच्च होता हं, जैसे मानुष शरीर, उसे असमानजातीय 
दरव्यपर्याय' कहते हँ । इन सवो मं जीव ओर पुद्गलं का संघटन होने के कारण, विशुद्धि 
नहीं है । ये द्रव्यपर्यायः' ह्‌ । 





द्रव्यो के गुणों में जो परिणाम के कारण परिवततन हो, उसे गुण-प्यय' कहते 
है जैसे आमकेरूपमें। कच्चे आमकाएकरूपहोता है ओर पकने पर उसी आम 
कारूप बदल जाने पर वह्‌ दूसरारूप हो जाताहै, फिर भी वह्‌ 'आम' तो रहता ही 
है । यह्‌ गुण-पययि' का उदाहरण है । इसी प्रकार मनुष्य के ज्ञान मं भी परिवर्तन 
होता है, जिसे मति, श्रुत, अवधि, आदि कहते हं । ये भी ज्ञान-रूप गुण के पर्यय हें । 


दिव्य रूप, या नारकीय रूप, या मानुषीय रूप, कोद भी रूप जीव धारण कर ले, 
फिर भी वह जीव' तो रहता ही टै । जीवत्व-रूप भावः का नाश कदाचिदपि 
नहीं होता । अतएव शरीर का मरण होतादहे,न कि जीव" का। 
अ यही एक प्रकार का जनों का सद्‌ भाववाद' कटा जा सकता है । 
इसक्िए यह भी कह सकते हैँ कि पर्याय" का परिणाम होता है, न कि द्रव्य" का। 
द्रव्य तो एक प्रकार से नित्य है । वह अपने ध्रौव्य स्वरूपः को कभी नहीं छोडता । 
हाँ, प्ययि-रूप में वह अनित्य भी है । यही जनों का प्रसिद्ध अनेकान्तवाद हे । 
साधारण रूप में वद्ध' ओर भमुक्त' के भेद से जीवः दो प्रकारकादहै।वद्धया 
॥ संसारी जीव पुनः त्रस' (जंगम) तथा स्थावर के भेदसेदो प्रकार 
निभिय का है। स्थावर जीवों मं एकमात्र इन्द्रिय--त्वक्‌-इन्द्रिय, होती 
है ओर क्षिति, जल, तेज, वायु तथा वनस्पति-जगत्‌ ये सभी स्थावर जीव हें। 
जिन जीवों में एक से अधिक इन्द्रियैः वे त्रस' कहलाते हूँ । मनुष्य, पक्षी, 
जानवर, देवता, नारकीय लोग, ये सभी चत्रस' जीव हूं । इन मं पाचों इन्द्रियां होती 


* पञ्चास्तिकाय-ततत्वदीपिका, गाथा १६। 
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ट। जौ जीव पृथिवी के स्वरूप को धारण करते है उन्हें 'पृथिवीकाय", जेसे-पत्थर, 
जा जलाय स्वरूप का धारण करते हैँ उन्हें अप्काय, जैसे-सेमार, कहते हूं । इसी 
प्रकार वायुकाय, तथा तेज.काय' भी होते हूं । 


२--अजीव-तत्व 


ज॑नो के मत में दूसरा तत्व है--अजीव' । अजीवों मै जिनके शरीर होते है, 

वे अजीव-काय' कहलाते हैँ । ये बहुत व्यापक होते ह ओर इनमें अनेक '्रदेश" होते 

भा 2 । अजीवः के पाचि भेद ह जिनमें धमे", अधर्म", आकाशः, 

ि तथा द्गल इन चारों मे अनेक प्रदेश" होते हँ । इसलिए ये 

| अस्तिकाय कहलाते टं । पाचवां अजीव-तत्तव है-- काल" । 
इसम एक ही प्रदेश' है । इसकिए यह अस्तिकाय नहीं है । 


यं सभी द्रव्य ह । स्वभावतः इनका नादा नहीं होता । पुद्गल को छोडकर 
अन्य अजीव द्रव्यो में रूप, स्पश, रस ओर गध नहीं होते । पुद्गलों मे रूप, स्पा, 
ता रस ओर गन्ध होते हैँ । धर्म, अधमं तथा आकारा ये एक ही 
अजीव-तर एक =. किन्तु तथा जीव ० ~ 3. ं 
के गण अक ह, (कन्तु पुद्ग तथा जीव प्रत्येक अनेक हैँ । प्रथम तीनं 
~ मे क्रिया नहीं है, किन्तु पुद्गल ओर जीवों मे त्रिया है । काल 

मे क्रिया नहीं है । यह एक स्थान से दूसरे स्थान को नहीं जाता है । 


धर्म, अधमं तथा जीव मं से प्रत्येक मे असंख्य ्रदेश'? है । आकाडा मे अनन्त 
प्रदेश हं । अणु" मे श्रदेश' नहीं होता । अतएव यह अनादि, अमध्य, अप्रदेशा कहा 
जाता टहै। ये द्रव्य लोकाकाश मे बिना किसी रुकावट के घूमते हं । 

धर्मास्तिकाय-- यह्‌ न तो स्वयं क्रियाशील है ओर न किसी दूसरे में ही क्रिया 
उत्पन्न करता दै किन्तु क्रियाशील जीव ओर पुद्गलों को उनकी क्रिया में साहाय्य 





` पञ्चास्तिकाय, गाथा ११०, ११२, ११४-१७। 

` तत्त्वाय, ५-१-४ । 

` आकाश के उतने स्थान को श्रदेश' कहते हैँ जितने को एक "परमाणु" व्याप्त 
कर सके । 


` लोक =-जिस स्थान में सुल तथा दुःखे का ज्ञान हो उसे (लोक कहते है, जहां 
विना किसी रोक के सभी द्रव्य रह्‌ सकं उसे आकाश' कहते हं । इसलिए जहां 
जीव, धम, अधम, काल तथा पुद्‌गल रहे, वही "लोकाकार' हे । 











११२ भारतीय दन 


करता है,* जिस प्रकार चलती हुई मछली को उसके चलने मं 'ज' सहायता करता 
है । इसमें रस, रूप, गन्ध, शाब्द तथा स्पशं का अत्यन्त अभाव है । लोकाकाडश मं 
व्यापक-रूप में यह रहता है । परिणामी होने के कारण इसमें उत्पाद तथा व्यय होने 
पर भी, यह्‌ अपने स्वरूप का परित्याग नहीं करता । अतएव यह्‌ नित्य है 1 गति 
ओर परिणाम का यह्‌ कारण दै । 


अधर्मास्तिकाय--जो जीव तथा पुद्गक विश्राम कौ दशाम है, जंसे पृथ्वी, 
उसे विश्राम के किए उस दशा मेँ अधर्मास्तिकाय" सहायता देता है । यह्‌ धर्मं के 
विपरीत है । धर्म के समान इसमें भी रस, रूप, गन्ध, शब्द तथा स्प का अत्यन्त 
अभाव है । यह अमूर्त-स्वभाव का टै । यह भी लोकाकाश मं व्यापक-रूप से रहता 
है । यह्‌ स्वभावतः सर्वव्यापक टै तथा नित्य है ।° 


| धर्म ओर अधर्म न होते तो "लोकाकाश' में जीव ओर पुद्गलं मे गति तथा 
स्थिति के सहायक कौन होते ? तथा “अलोकाकार' में जीव ओर पुद्गल के स्वाभा- 
विक गति ओर स्थिति के अभाव के कारण कौन होते? ये दोनो, "धमं" ओर अधम", 
एक साथ लोकाकाश कै प्रत्येक प्रदेश में रहते हं । 


आकाश्ास्तिकाय-- जीव, धर्म, अधमे, काल तथा पुद्गलों को अपनी-अपनी 
स्थिति के किए जो स्थान दे, वही आकादा' है 1* इसी को 'लोकाकार' कहते हैँ । 
जहाँ उपर्युक्त द्रव्यो को रहने का स्थान न हो, वह अलोकाकाश है । “लोकाकार' मेँ 
असंख्य तथा अलोकाकाश' में अनन्त श्रदेश' हं । 


पुद्गलास्तिकाय--जो संघटन तथा विघटन के द्वारा परिणाम को प्राप्त करे, 
वही पुद्गल" नाम का अजीव द्रव्य है । इसमे रूप, स्पशं, रस तथा गन्ध है । यह सीमित 
जर आक्रति (मूर्तं) रखने वाला द्रव्य है ।* मृदु, कठिन, गुरू, रघु, रीत, उष्ण, 
स्निग्ध, तथा रक्ष ये आट प्रकार के स्पद" “पुद्गल मे होते ह । तिक्त, कटु, अम्ल, 
मधुर, तथा कषाय पे पाच प्रकार के ^रस' इसमे होते हँ । इसमं सुरभि ओौर असुरभि 


° द्रव्यस ग्रह, १७ । 
° पञ्चास्तिकाय, ८५ । 
° पञ्चास्तिकाय, ९० । 
° द्रव्यसंग्रह्‌, १५ । 
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दो प्रकार के गन्ध' हैँ । कृष्ण, नील, लोहित, पीत तथा शुक्ल ये पच प्रकारके “रूप 
पुद्गल मे होते हैँ ।' 


पुद्गल के अनेक भेद हं । जीव कौ प्रत्येक चेष्टा पुद्गलं के रूप में अभिव्यक्त 
दोती है । क्मकेरूपमेंमी पुद्गल होते टँ ओर इन्दीं कर्म-पुद्गलों' के सम्पकंसे 
जीव 'वद्ध' होता है। अनादि जीव के साथ कमं भी अनादि काल से रहता. है। 


पुद्गल के अणु ओर स्कन्धये दो आकार' होते हैँ । द्रव्य के सबसे छोटे टुकडे को 
अणु तथा द्रव्य के संघात को स्कन्ध' कहते हैँ । दो अणुं के संघटन से 'द्िप्रदेश', 
तथा द्विप्रदेश एवं एक अणु" के संघटन से प्रिप्रदेश', आदि क्रमसे स्थूल, स्थूलतर, 
तथा स्थूलतम प्रव्य' बनते हं । अमृतचनद्रसूरि का कहना है कि इसी प्रकार सूक्ष्म, 
सूक्ष्मतर तथा सूक्ष्मतम (आकार' के भी 'पुद्गल-द्रव्य' होते हं । 


राव्द, बन्ध, सूक्ष्म, स्थूल, संस्थान (आकार), भेद, अन्धकार, छाया, प्रका, 
आतप ये सभी पुद्गल के ही परिणाम हं ।* यहाँ यह्‌ ध्यानमे रखना है कि शब्दन 
ह तो आकाश कागृणहुं ओरन आकाशकेस्वरू्पकादहीदहे। 
का इसका कारण है कि आकाश' अमूतं द्रव्य है ओर यदि शब्दः 
च" इसका गुण, या इसके स्वरूप का, होता, तो यह कभी भी 

सुनने मं नहीं आता ।` 


ये सभी द्रव्य अजीव ओर अचेतन हँ । इनमें सुख ओर दुःख का ज्ञान नहीं 

दै । पुद्गल को छोड़कर अन्य सभी अस्तिकाय-द्रव्य अमूर्त' (असीमित आकार वले) 

अस्तिकाय द्रव्यो द । जीवमात्र चेतन द्रव्य ह । पुद्गल में स्वभावसे ही स्पशे, 

में साधम्यं रस, गंध तथा रूप हैँ ओर अमत्त द्रव्यो मेये नहीं हैँ । यद्यपि 

ओर धम्यं स्वभावसेही जीव अमूतं' है, तथापि करम-बन्धन के कारण 

यह मूर्त" भी है ।* स्वभाव से विना गति के होने पर भी “जीवः पुद्गलों के सम्पकं से 
गतिमान्‌ हो जाता है ओर एक प्रदेश से दूसरे प्रदेश मे जातादै। 





` तत्वाथंसुत्र, ५-२३ । 

` द्रव्यसंग्रहः, १६ । 

* पञ्चास्तिकाय, तात्पयंवृत्ति, ७९ । 
* पञ्चास्तिकाय, ९७ ) 

भा०द्‌० ८ 
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पुद्गल तथा अन्य द्रव्यो के परिणामों का कारण काक! है। काट' का अभाव 

कभी नहीं होता, अतएव पुदगल में सदेव गति रहती है । यह 'समय' भी कटटाता 
६ है । समयः की भिन्न-भिन्र अवस्थाएं जसे घंटा, मिनट, 

दिन, रात आदि, इसके रूप हं । यद्यपि समय' निङ्चयकाल 

काएक रूप है, तथापि जीव ओौर पुद्गलं की गति के हारा अभिव्यक्त होने के कारण 
परिणाम-मव' कहकाता है । समयः क्षणिक है, ओर यह काल-अणु' भी कहलाता है 
काल-अणु एकमात्र प्रदेश को व्याप्त करता है, इसक्िए इसके काय' नहीं हँ । 
ये काल-अणु' समस्त खोकाकाश मेँ भरे रहते हँ । ये परस्पर नहीं मिलते । प्रत्येक 
काल-अणु" दूसरे से अरग रहता है । ये अदृर्य, अमूतं, अक्रिय तथा असंख्य हैँ । 
निर्वयकाल' नित्य है ओर द्रव्यों के परिणाम मं सहायक होता हं । यह समय" 


का आधार है। 


३-आसल्रवतत्व 

जीव तथा अजीव इन दोनों तत्त्वों का विचार पहले हो चुका है । अब आस्रव" 
आदि पांव तत्त्वों का विचार यहाँ किया जाता है । ये पांच बन्धन तथा मुविति से 
सम्बन्ध रखते हुं । 

अनन्त काल से इस जगत्‌ में जीव ओर पुद्गर ये दोनों द्रव्य लोकाकारा 
मे वर्तमान है। इन्हीं के साथ-साथ जीवों के किये हुए कमः भी हैँ ओर 
अनादि अविद्या" के सम्पकं से क्रोध, मान, मायातथा लोभ ये चार कषायः 
भी जीवके साथ-साथदहैं। जीव जो कमं करता दै, उसका फल भी संस्कारः 
के रूप मे पुद्गलं के साथ-साथ विद्यमान रहता दै। अव विचारणीय विषय 
यह है कि उन कर्मो के फलों के साथ जीव का किस प्रकार सम्बन्ध होता 
है । कर्म-पुद्गल जड़ होने के कारण स्वयं जीव मं प्रवेश नहीं कर सकते । 
अतएव कोई क्रियारील तत्त्व होना चाहिए जो इनको सम्बद्ध करे। जैनोंने 
काय, वचन, तथा मन मे क्रिया मानी रहै, जिसे ये योगः कहते हैँ ।* इन्हीं 
क्रियाओं के दारा कर्म-पुद्गल जीव में प्रवेश करता है । अर्थात्‌ कर्म-पुद्गलों के जीव 
मे प्रवेश करने के पूर्वं उपर्युक्त क्रियाओं के हारा जीव के प्रदेशों मे एक प्रकार 
का स्पन्दन" उत्पन्न होता है । इन स्पन्दनो को करमशः काययोग, 'वाग्योग' तथा 


" तत्त्वाथसूत्र, ६-१ । 
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मनोयोग' कहते हैँ । कर्म-पुद्गलों का जीव में योग" के द्वारा प्रवेश करने को 
आस्रव" कहते हँ । इस प्रकार “आस्रव के सम्पकं से जीव 
आस्रव का स्वरूप _ . व | प 
कृमं-बन्धन मे पड़ जाता है । अतएव आस्रव" बन्धन का एक 
कारण हे। 


कमं-पुद्गलों के जीव मँ प्रवेश करने के पूर्वं जीव के भावों मे एक प्रकार का 
परिवतन होता है, उसे ^भावास्रव' कहते हैँ । पश्चात्‌ जीव मे कर्म-पुद्गलों का जो 
प्रवेश होता है, उसे द्रव्यास्व' कहते हँ । जिस प्रकार तेल से 
लिप्त शरीर पर धूकि राशि चिपक कर जमा हो जाती है, उसी 
प्रकार कममपुद्ग जीव पर चिपक जाते हैँ । तेर से कप्त होना भावास्रव" तथा उस 
पर धूकि रारि का चिपक जाना ्रव्यास्रव' कहा जा सकता है । 


आस्रव के भेद 


बयालिस प्रकार से कर्मपूद्गल जीव में प्रवेदा करता है। अतएव “आसव 
के वयालिस भेद हँ, जिनमें काययोग, वाक्योग, मनोयोग, पांच ज्ञानेन्द्रिय, चार 
कषाय तथा अहिसा, अस्तेय, असत्यभाषण, आदि पांच व्रतो का पालन न करना, यें 
सत्रहु विरोप महत्त्व के आखव" हं । इनके अतिरिक्त पचीस छोटे-छोटे आस्रव ' होते 
हं । ये सभी बन्धन के कारण हें । 


1 





बन्धततत्व 

उपर्युक्त प्रक्रिया ही बन्ध" कहा जा सकता है । जीव मे कर्म॑-पुट्गलों के प्रवेडा 
होने के पूवं उसमं 'भावास्रव' उत्पन्न होता है, उसके पदचात्‌ जीव मे जो बन्धन' 
उत्पच् होता है, उसे ही भावबन्ध' कहते हँ । बाद को कर्म- 
पुद्गलों का प्रवेद होने पर जीव मे ्रव्यास्रव' उत्पन्न होता हं । 
उसके पडचात्‌ जीव में जो वन्धन' हो जाता है, उसे ्रव्यबन्ध' कहते हैँ । आसव" 
के सम्पकं से जीव का वास्तविक स्वरूप नष्ट हो जाता है ओर वह बन्धन मे फंस 
जाता है ।' 


बन्ध का स्वरूप 


इन दोनो तत्त्वों के अतिरिक्त जीव को बन्धन में डालने वाटा मिथ्यात्व, 
अविरति तथा जितने तपस्या के लिए नियम कहे गये हँ उनको न पालन करना, आदि 
सभी जीव के किए बन्धनकेकारणदहैँं। साथहीसाथक्मतोहैही। 
` तत्त्वाथसुत्र, ६-१-६; ७-१। 
* पञ्चास्तिकाय, १४७ । 














११६ भारतीय दान 


.५---संवरतत्त्व 

अन्य दर्हनों की तरह जैन-दर्शन का भी चरम लक्ष्य है-- बन्धनो से मुक्ति पाकर 
परम आनन्द को पाना । इसके लिए जव तक कामिक पृद्गलो का सम्बन्ध जीव से नहीं 
द्टेगा, तव तक जीव बन्धन से मुक्त नहीं हौ सकता । अतएव 
कामिक पुद्गलं का जीव में प्रवेश करने तथा उसके कारणों को 
रोकना आवद्यक है । इसी रोकने को 'संवर' कहते हें । अर्थात्‌ आस्रव ' तथा बन्धः 
कोजो रोकता दै, उसे ही संवर' कहते हें । जो जीव राग, द्वेष, मोह से रहित होकर 
सुख तथा दुःख मे साम्य की भावना प्राप्त कर, विकारोंसे रहित हौ जाता दै, उसको 
आत्मा में कर्म॑-पुद्गलों का प्रवेश तथा उससे उत्पन्न बन्धन नहीं होते । 


संवर का स्वरूप 


संवर' मेँ मी पूववत्‌ जीव के राग, देप तथा मोह रूप विकारो का पहर निरोध 
होता है, उसे ^भावसंवर' कहते हँ । इसके पश्चात्‌ कम॑-पुद्गलों का प्रवेश जव निरुद्ध 
हो जाता है, तव उसे द्रव्यसवर' कहते हूँ । कर्म-पुद्गलों का 
प्रवेश एक वार वन्द हौ जाने पर पूनः भविष्य मे भी बन्द ही 
रह जायगा । क्रमशः जितने क्म॑-पुद्गल जीव मं चरे गये थे, उनका जव नाह 
जायगा, तव जीव बन्धनो से मुक्त हौ जायगा । 


संवर के भेद 


क्म के प्रवेरा को रोकने के लिए वास उपाय कटे गयं हं । इनमें पांच बाह्य 

उपाय है, जिनं 'समिति' कहते हैँ । ईर्या-समिति ( चटने-फिरने के नियमों का 
मिलिया पालन), (भाषा-समिति' (बोलने के नियमों का पार्न), 

। एपणा-समिति' (भिक्षा मांगने के नियमों का पाक्न ), 'आदान- 
निक्षेपणा-समिति' (धामिक कार्यं के लिए भिक्षा मसे कू अंश को बचाना), तथा 


श्रतिस्थापना-समिति' (भिक्षाया दान को अस्वाकार करना ) इनके भेद हँ ।' 


कायिक, वाचिक तथा मानसिक क्रिया कौ “योग कहते हूँ । इनकी सहायता से 


कर्मपुद्गल आत्मा में प्रवेश करते ह । उसे रोकने के लिए योग के प्रास्त निग्रह को 


१ "गुप्ति" कहते हैँ ।* कायगुप्ति' ( शारीरिक व्यापार का निरोध); 
गु 'वागगप्ति' (बोलने के व्यापार का निग्रह) तथा मनोगुप्ति' 
(संकल्प आदि मन के व्यापार का निरोध) ये तीन गुम्ति के भेद हैं । 
: तत्त्वाथसूत्र, ९-५ । 
` तत्त्वाथसुत्र, ९-४ । 





चः 


जन दरंन ११७ 


इसको ध्यान में रखना चाहिए कि समिति" में सत्करिया' का प्रवर्तन मुख्य है 
ओर गुप्ति" मे असतक्रिया' का निरोध मख्य है | 


त्रत --'अहिसा', सत्य', "अस्तेय", श्रह्मचर्य' तथा "अपरिग्रह! इन पाँचो व्रतो 
के पालन से आत्मा मं कमे-पुद्गलों का प्रवेश स्कं जाता है ।' 


धमं --- क्षमा, मृदुता, सरलता, गौच, सत्य, संयम, तप, त्याग, ओदासीन्य 
तथा ब्रह्मच ये दस उत्तम धम' हू । इनके पालन से आत्ना सें कर्मं का प्रवेश 
रुकता हे । 


साधको को मुक्ति पाने के लिए निम्नलिखित बारह “अनुप्रश्नाओं' से, अर्थात्‌ 
भावनाओं से, युक्त रहना आवइ्यक दै । अनित्य' (धर्म को छोडकर सभी वस्तु को 
वाति अनित्य मानना ॥ अशरण: (सत्य को छोडकर दूसरा कोई भी 
- शरण नहीं है), 'संसार' (जीवन-मरण की भावना), एकत्व" 
(जीव अपने कर्मो का एकमात्र भागी है), अन्यत्व' (आत्मा को शरीर से भिन्न 
मानना), अशुचि (शरीर एवं शारीरिक वस्तुओं को अपवित्र मानना), "आखवः 
(कमं के प्रवेश को भावना), 'संवर' (करम के प्रवेश के निरोध की भावना), निर्जरा" 
(जीव मं प्रविष्ट क्म॑पृद्गलों को बाहर निकालने कौ भावना), "लोक" (जीवात्मा, 
शरीर तथा जगत्‌ की वस्तुओं कौ भावना), बोधिदु्लभत्व' (सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ 
चारित्र को दुरम समभने की भावना) तथा धममानिप्रेक्षा' (धर्म-मागसे च्युतन होना 
तथा उसके अनुष्ठान मं स्थिरता लाने कौ भावना) । इन धर्मो का सदा अनुचिन्तन 
करना ही अनुप्रक्षा' है । 


बहूत कठोर तपस्या से 'संवर' मे सफलता मिक्ती है ओर इसके लिए साधको 
को कठोर नियमों का पालन करना पडता है । कठिनादइयों को सहन करना उचित 
है । उमास्वामी नं कहा है--मुक्ति-मागं से च्युतन होने के 
योग्य ओर कर्मोके नाश के लिए सहन करने योग्य जो हो, 
वे परीषह्‌' कहलाते हँ । 


परीषह्‌ 





` कुछ लोग (त्रत' को इस सूची मं नहीं सम्मिलित करते । 
* तत्त्वाथसूत्र, ९-६ । 
° तत्त्वाथेसूत्र, ९-८ । 
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१९८ भारतीय दशान 


कषुधा, तृष्णा, शीत, उष्ण , दंशमशक, नग्नत्व (नग्नता को समभाव-पूर्वक 
सहन करना), अरति, स्त्री, चर्या (एकान्त वास करना), निषद्या (आसन से 
च्युत न होना), शय्या, आक्रोश, वध, याचना, अलाभ, रोग, 
तृणस्पदं, मल (तपस्या करने के समय में चाहे कितना भी 
मल शरीर पर हो फिर भी उससे घबड़ाना न चाहिए ओर न स्नान आदि 
करना चाहिए), सत्कार-पुरस्कार, प्रज्ञा, अज्ञान ओर अदर्शन ये परीषह' के वादस 
भेद हं । 


परीषह के भेद 


सामायिक-चारित्र' (समभाव में रहना), छृदोपस्थापना' (गरु के समीप 
मे अपने पूर्व-दोषों को स्वीकार कर दीक्षा लेना), 'परिहारविशद्धि", ससृक्ष्मसंपराय 
(लोभके अंशा को छोड़कर क्रोध आदि कपायों का उदय न 
होना) एवं 'यथाख्यात (सभी कषायो का निरोध होना) इन 
पाच चारित्रं का सम्पादन करना आवश्यक टै । 


चारित्र के भेद 


६- निर्जरातत्व 


इन बासठ उपायों के पालन कै द्वारा आत्मा' मेँ क्म॑पद्गलों के प्रवेरा को रोकने 
से मुक्ति का मागं कण्टक-रहित हो जाता है । इनके रोकने से नये पुद्गलों का प्रवेश 
तो न होगा, किन्तु जव तक उन पृद्गलोंका, जो पहलेहीसे 
आत्मा में चिपक गये हं, ना न हो जायगा, तव तक मोक्ष 
नहीं मिल सकता । बन्धन कै बीज उन कर्मपुद्गलों का भी नाग अत्यावर्यक है । 
इस नाड की प्रक्रिया को निजंरा' कहते हं । 


निजेरा का अथं 


इस अवस्था को प्राप्त करने के किए पूवं कथित नियमों के पालन करते हुए 
साधक को कठोर तपस्या करनी पडती है । इस अवस्था मं निदिध्यासन की बडी 
निरा आवदयकता है । राग, द्वेष आदि द्ूर्गुणों का विना सवेथा 
निजेरा की प्राप्ति ह यह 
परित्याग हृए इस अवस्था तक कोद नहीं पहुंच सकता । इन 
सभी क्रियाओं से नितान्त निर्मल अन्तःकरण वाला जीव अपने शरीर ही मं 
स्थित आत्मा का ददान कर सकता है । यही आत्मसाक्षात्कार' या परम पद है, 
यही दशेन का चरम लक्ष्य है । यहाँ पहुंच कर साधक को दुःख की आत्यन्तिकी 
निवृत्ति हो जाती है ओर दर्शन, जीवन एवं धर्मं का अन्तिमि लक्ष्य का साक्नात्‌ 
अनुभव होता है। 


-ककिककन्कृ म काक दि 9 यिनि 


क शको 


जन देन ९५ 


इस निर्जरा" के भी दो मेद है-“भावनिजंरा' ओर द्रव्यनिजंरा' । भावा- 
वस्था में साधक की आत्मामं कर्मो के नाश करने को भावना 
उत्पन्न होती है । तत्पङ्चात्‌ आत्मा मे प्रविष्ट उन कर्मपुद्गलों 
का वास्तविक नाश होता है। उसे (्रव्यनिजंरा' कहते ह । 


निजंरा के भेद 


भावावस्था मे भी जव, भोग होने के परचात्‌ कमंपुद्गलो का स्वयं नादा हो 
जाता है, तो उसे सविपाक' या अकाम" भावनिजेरा' कहते हँ । किन्तु भोग की 
समाप्ति होने के पूवं ही तपस्या के प्रभाव से यदि उन कर्मोका नाडा कियाजाय, तो 
वह्‌ अविपाक' या सकामः भावनिजंरा' कहखाता है । 


अविपाक-भावनिजंरा' के किए कठोर तपस्या की आवदयकता होती है ओर 
इसमें छः बाह्य तथा छः अतरंग क्रियाओं का सम्पादन करना आवदइ्यक होता है । 
अनशन, अवमोदायं (भोजन मे नियन्त्रण करना), वृत्तिसंक्षेप 
(अल्पाहार), रसत्याग, विविक्तशय्यासन तथा कायक्टेश ये छः 
“बाह्य तपस्याए' ह । प्रायरिचत्त, विनय, वैयावृत्य (साधुसेवा), स्वाध्याय, व्युत्सगं 
(विषयविराग) तथा ध्यान ये छः अन्तरंग तपस्या हौ ।' 


७--मोक्षतत्त्व 


रागः, द्वेष तथा मोह के कारण आस्रव" होता है ओर तभी जीव बन्धन मं फंस 
जाता है । तपस्या के द्वारा तथा नियमों के पालन करने से राग, द्वेष, आदिकानाश्दह्े 
जाता है । फिर संवर' तया निजंरा' के द्वारा आसखरव'कानाश 
होता है। इस प्रकार कर्मपुद्गलों से मुक्त होने से जीव' सवेज्ञ, 
सवंद्रष्टा होकर मुक्ति का अनुभव करने लगता है । इस अवस्था को भभावमोक्षः 
या जीवन्मुक्ति" कहते हँ । वास्तविक मोक्ष के पुवं की यह्‌ अवस्था है। इस परि 
स्थिति में चार वातीयकर्मौ' का, अर्थात्‌ ज्ञानावरणीय", 'दशेनावरणीय,' “मोहनीय 
एवं अन्तराय' का, नाश हो जाता है । इसके परचात्‌ क्रमशः चार अघातीयकर्मो 
का, अर्थात्‌ आयु, नाम", गोत्र तथा वेदनीय' का, भी नाशदहौ जाता है । तभी 
द्रन्यमोक्ष' की प्राप्ति होती है । 


इस प्रकार जब जीव" मुक्त हो जाताहै तब वह सभी कर्मो से तथा ओप 
रामिक, क्षायोपशमिक, ओौदयिक तथा भव्यत्व भावों से भी मुक्तहो जाता है) 


तपस्या के भेद 


मोक्ष के भेद 


' तत्वार्थसूत्र, ९, १९-२० । 
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१२० भारतीय ददान 


-अपनी स्वाभाविक गति के कारण वह ऊष्वंगति का हो जाता है ओर ऊपर खोक कौ 
सीमा पयंन्त पटहंच जाता है । अलोकाकाश में धर्मास्तिकायके न रहने के कारण 
'जीव' लोक के परे नहीं जा सकता,* ओर न पूनः वहां से खौट कर वह संसार हीमं 
आता है । 'मृक्त-जीव' परमात्मा के साथ एक नहीं हो जाता । वह सिद्धरिखा' में 
अनन्तकाल के लिए वास करता है। 


प्रमाण विचार 


पहले कहा जा चूका है कि जीव' में स्वभाव से ही निविकल्पक (ददन) तथा 
सविकत्पक ज्ञान टे । निविकल्पक, अर्थात्‌ दडेन या निराकार ज्ञान, चार प्रकारका 
दै-- चक्षु, अचक्षु (अर्थात्‌ चक्षु से भिन्न इन्द्रियों के द्वारा), 
अवधि (अर्थात्‌ देदा ओर काल से परिच्छिन्न ज्ञान जिसे जीव 
साक्षात्‌ प्राप्त करता है), तथा केवल (अर्थात्‌ विद्व के सभी 
वस्तुओं का निराकार ददान ) । 


ददान-लान के 
भेद 


साकार-ज्ञान के मति" (अर्थात्‌ इन्द्रिय जौर मन के द्रारा उत्पन्न साकार ज्ञान), 

श्रुत" (शाब्द तथा अन्य चेष्टाओंके हारा उत्पन्न साकार ज्ञान), अवधि" (सीमित 

वस्तुओं का साकार ज्ञान, जिसे जीवः विना किसी इन्द्रिय 

या मन की सहायता से स्वयं उत्पन्न करता हं), (मनःपर्याय! 

(अर्थात्‌ दूसरों के भावनाओं का साकार ज्ञान) तथा कवलः 

(अर्थात्‌ समस्त विर्व का साकार एवं असीमित ज्ञान, जिसे “जीव' साक्षात्‌ प्राप्त 
करतादटै) ये पांच भेदहैँं। इनं ही सविकल्पक-ज्ञान' कहते हं । 


साकार-ज्ञान के 
भेद 


ये पाँच प्रकार के उपर्यक्त ज्ञान ्रत्यक्ष' तथा परोक्ष प्रमाणकेभेदसेदोप्रमाणों 
के अन्तर्गत हें । उमास्वाती का कहना है कि वह यथाथं ज्ञान, जिसे जीव विना किसी 
की सहायता से स्वयं प्राप्त करता दै, 'प्रत्यक्ष-ज्ञान' है । इससे 
यह स्पष्ट है कि प्रत्यक्ष-प्रमाण स्वतःप्रमाण' है अर्थात्‌ प्रत्यक्ष- 
प्रमाण मं स्वयं, विना किसी अन्य की सहायता से, प्रामाण्य है। इसमे जीव स्वतन्त्र 
रूप से साक्षात्‌ ज्ञान को प्राप्त करता है ।° 


प्रमाण 





` तत्त्वाथसूत्र, १०-५ । 
` परीक्षामखसुत्र, २-१-४ । 





विट्क 


जेन दरन १२१ 


सिद्धसेन दिवाकर ने यह स्पष्ट कहा है कि ्रमाणः' तो वही क्ञान' टै जो अपतं 

को तथा दूसरों को विना किसी रुकावट कै प्रकारित करे (स्वपराभासि) । अतएव 
प्रत्यक्ष तथा परोक्ष" दोनों ही प्रमाण अपने को एवं दूसरे को भी प्रकारित करते 
है । उपर्युक्त कथन से यह्‌ स्पष्ट है कि प्रत्यक्ष-प्रमाण के लिए 

# 1 जैनों को इन्द्रियों की तथा मन की अपेक्षा नहीं होती । अतएव 

यह्‌ सदा वस्तु के यथार्थं ज्ञान को ही उत्पन्न करता है। यही 

कारण टै कि अवधि", मनःपर्याय' तथा केवल! ये ही तीन वास्तव मं प्रत्यक्ष कं 


मेद माने गये हैँ । प्रमाण कभी मिथ्या नहीं होता । जो ज्ञान मिथ्या होता है, वह 
प्रमाण ही नहीं होता । 


यद्यपि जेनोनेदोदही प्रमाण माने हं, तथापि किसी किसी ग्रन्थ मे चार प्रमाणो 
_ का भी उल्लेख है। अर्थात्‌ उन लोगो के मत में प्रत्यक्ष, 
प्रमाण के भेद 1 १ ४ 
अनुमान, ओौपम्य तथा आगम ये चार प्रमाण हं ।' 


उपर्युक्त पाँच प्रकार के ज्ञानों में 'मति' ओर श्रुतः ज्ञानों का आधार इन्द्रियां 
है । अतएव एक प्रकार से ये तो परोक्ष' है, किन्तु अवधि, (मनःपर्याय' तथा केवल 
इन तीनो प्रकार के ज्ञान में तो जीव स्वतन्त्र रूप से, अर्थात्‌ विना किसी को सहायता 
से, ज्ञान प्राप्त करता है, अतएव ये प्रत्यक्ष' हें 


१-प्रत्यक्ष-प्रमाण 


यह ॒प्रत्यक्ष-ज्ञान पुनः पारर्माथिक' तथा "व्यावहारिकः (साम्ब्यावहारिक 
यालौकिक) भेदसेदोप्रकारकारहै। जो कमं के प्रभाव से मुक्त हौ तथा स्वतन्त्र 
रूप से अपने को प्रकारित करे, वह 'पारमाथिक प्रत्यक्ष' है। 
इसके हारा जगत्‌ के सभी विषय स्वेदा भासित होते हं । 
वास्तविक प्रत्यक्ष तो यही है । किन्तु जिस ज्ञान के लिए जीव को इन्द्रियों की चेष्टाओं 
पर तथा मन पर निर्भर रहना पडता है, उसे जनो ने "व्यावहारिक प्रत्यक्ष" कहा हे । 
"व्यावहारिक प्रत्यक्ष' भी दो प्रकार का है--जिसमे इन्द्रियां स्वतन्त्र रूप से असाधारण 
कारण हों तथा जिस में मन स्वतन्त्र रूप से कारण हो । यहाँ यह ध्यान मं रखना 
आवश्यक ह कि जैन लोग (मन' को इन्द्रिय नहीं मानते । 


प्रत्यक्ष के भेद 


' भगवतीसूत्र, ५-३-१९२; अनुयोगद्वारसूत्र । 











१२२ भारतीय ददान 


वाद के ज॑न दाशंनिकों ने व्यावहारिक दृष्टि से मति" ओर श्रत" को भी प्रत्यक्ष 
प्रमाण के अन्तगत माना है ओर इन्द्रियों के द्वारा तथा मनकेद्रारा जो ज्ञान जीव 
को प्राप्त होता है, वे सभी श्रत्यक्ष-ज्ञान' ह । इनसे भिन्न जो ज्ञान टे, वह्‌ “परोक्ष 
ज्ञानः हे। 


मतिज्ञान-- मतिज्ञान" चार प्रकार का है-- 


( १) अवग्रह--इन्द्रिय ओर अथं के सन्निकर्षं से उत्पन्न प्रथम अवस्था का 
ज्ञान, जिसे सम्मुगध, आलोचन, ग्रहण, अवधारण, आदि भी कहते हुः 
अवग्रह" कहलाता ह । 


(२) “ईहा प्रत्यक्ष ज्ञान के क्रमिक विकास मेँ द्वितीय क्षण मे उत्पन्न टोने 
वाला यह्‌ ज्ञान है । इस अवस्था मे जीव को दृश्य विषय के गणो का 
परिचय जानने की इच्छा होती ह । इसे ऊहा, तकं, परीक्षा, विचारणा 
जिज्ञासा, आदि भी कहते हैँ । 


(३) अवाय'- दुर्य वस्तु का निर्चय रूप से प्राप्त ज्ञान (ईहितवि- 
राषनिणंय) । 

(४) 'धारणा-म्रत्यकष ज्ञान की यह अन्तिम अवस्था है । इसमे दुर्य वस्तु 
कापुणज्ञानदहो जातादहैः जिस का संस्कार जीव के अन्तःकरण पर 
निहित हो जाता ह । 


शरुतज्ञान--आगमों के द्वारा तथा आप्त वचनो से जो ज्ञान प्राप्त हो, उसे श्रत 
नान कहते ह । मति ज्ञान" होने के पञ्चात्‌ ही श्रुत ज्ञान" होता है । इसके दो मेद है-- 
अगबाह्य' अथति्‌ जिसका उल्टेख जैनागम' (अंगों) मेन दहो, तथा 'अंग-प्रविष्ट 
अथात्‌ जिस का उल्टेख अंगोमेहो। 


मति ओर श्रुत मे भेद--'मति' ओर श्रुत" इन दोनों मे येुमापस के मेद है- - 
(१) मतिज्ञान" में प्रत्यक्ष के विषय की उपस्थिति आवश्यक है किन्तु श्रत- 
ज्ञान म भूत, वतमान तथा भविष्य सभी प्रकार के विषय रहते हैः । 


(२) जंनागम से सम्बद्ध होने के कारण श्रुतज्ञान" 'मतिज्ञान' की अपेक्षा श्रेष्ठ 
माना जाता हं । 





= का दा क "दतोः कोन 
अये 


जन दर्न १२३ 


(३) "मतिज्ञान" में परिणाम का प्रभाव रहता है, किन्तु श्रुतज्ञान" तो आप्त- 
वचन होने के कारण परिणाम से परे है ओर विरुद्ध है 1! 


आत्मा" के स्वाभाविक गुणो को अवरोध करने वाटे घातीय' तथा अघातीयः 
कर्मो के प्रभाव के हट जानें के पश्चात्‌ जीवः स्वयं, बिना किसी 
इन्द्रिय तथा मन की अपेक्षा से, ज्ञान प्राप्त करता है । वही 
ज्ञान (पारमार्थिक प्रत्यक्ष ज्ञान" टै । इसके दो मेद है-- 


पारमाथिक प्रत्यक्ष 
के भेद 


( १) केवलनज्ञान--इस अवस्था मे "घातीय' तथा अघातीय' कर्मों का प्रभाव 
दूर हो जाता है, जौव' सम्यक्‌ दरशन का अनुभव करने र्गता है तथा 
समस्त जगत्‌ के कार्यो को साक्षात्‌ देखता है । इसे सकल' भी कहते 
हें । राग, दष तथा मोह से रहित अहंतो मे ही यह्‌ ज्ञान होता ह । 


(२) “विकलन्ञान'--इसमे सीमित तथा विषय के एक अंश का ही ज्ञान रहता 

हं । इस के दो भद ह-- 

(क) अवधिज्ञान- ज्ञान के आवरणों के हट जाने पर जो ज्ञान 
स्वभाव' से ही देवताओं तथा नारकीय लोगों मे हो, एवं मनुष्य 
तथा निम्नस्तर के जीवों में प्रयत्त' से हो, तथा जो सम्यक्‌ दशेन 
जन्य हो, वही (अवधिज्ञान कहा जाता हे । 


(ख) 'मनःपर्ययज्ञान'-- सम्यक्‌ चारित्र के द्वारा ज्ञान के आवरणं 
कोदूर करने पर जो ज्ञान उत्पन्न हो तथा जो अन्य पुरुषों के 
मन मं वतेमान सीमित आकार की वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त करे 
वही मनःपर्यायज्ञान" है ।* यह्‌ ज्ञान साधुओं को ही प्राप्त होता 
है । (अवधिज्ञान' तो सभी को हो सकता हं । (मनःपर्यायज्ञान 
परिरुद्ध तथा सूक्ष्म हे। 


मति तथा श्रुत के द्वारा सभी द्रव्मों का ज्ञान प्राप्त होता है । रूपवत्‌ अर्थात्‌ "मूतं 
द्रव्य, अवधिज्ञान" का विषय है । रूपवत्‌ सूक्ष्म" द्रव्य मनःपर्ययज्ञान का विषय हे । 


" तत्त्वाथसुत्र, १-२० । 
` प्रमाणनयततत्वालोकालकार, २-२२ । 
९ तत्त्वाथेसुत्र, १-२६ । 


॥ ,, 














१२४ भारतीय दशन 


इन चारों अवस्थाओं मं द्रव्यो के परिणाम से उत्पन्न विषयों का, अर्थात्‌ प्ययं का, 
ज्ञान नहीं होता, किन्तु केवल! ज्ञान का सभी द्रव्य तथा उनके पर्याय विषय हं । 
मति तथा श्रुत केद्वारा रूपी तथा अरूपी' सभी द्रव्य जाने जा सकते हें, किन्तु 
उनके सभी पर्यायो का ज्ञान नहीं हो सकता । 
२ परोक्ष-प्रमाण 

जनो के मत में दूसरा प्रमाण है--परोक्ष'। हेतु" के द्वारा 'साध्य' वस्तु के 
लान को परोक्ष' तथा उस ज्ञान की प्रक्रिया को अनुमान" कहते है । स्वार्थ' तथा 
पराथ" के भेद से अनुभान' दो प्रकारका है। अनेक दृष्टान्तो 
को देख कर अपने मन में अपने को समाने के किए किये 
गयं अनुमान को सस्वार्थानुमान' कहते हँ । जंसे, अनेक स्थानो में धूम को वल्लि 
के साथ अनेक वार देख कर देखने वाका मन मे निङ्चय करता हँ कि--'जहाँ-जहां 
धूम हे वर्हांआगदै'। इसी नियत रूप में हेतु ओर आग इन दोनों के एक साथ 
रहने को "्याप्ति' कहते हँ । बाद को कट्टीं जाते हुए एक पव॑त मे धूम को देखकर 
उसे पूवं मे व्याप्ति" के द्वारा निरिचत धूम तथा व्ल के सम्बन्ध कास्मरणहोताह 
ओर पुनः उस व्याप्ति-विरिष्ट धूम को पवत में देखकर वह्‌ नि्णेय करता है कि 
पव॑त में वर्हि है । यही स्वार्थानुमान' टै । इस प्रक्रिया में पवेत' "पक्ष" है । पवेत 
मे रहने वाटा धूम पक्षधर्म" है । धूमत्व से विरिष्ट धूम का पवंत-रूपी पश्च मेँ रहना 
पक्षधर्मता" कहा जाता है । इस प्रकार अनुमान मे "व्याप्ति" ओर पक्षधर्मता" ये दोनों 
आवद्यक हँ । 


अनुमान-प्रमाण 


पञ्चावयव पराथनुमान.--जव यही बात दूसरों को समभाने के लिए लायी 
जाती ह तो, उसे परार्थानमान' कहते ह । इसमें जिन पांच वाक्मोंके द्वारा निर्णय 
किया जाता है, उन वाक्यो को अनुमान के अवयव" कहते ह । जैसे-- 
) प्रतिज्ञा--पवंत में वर्ह्िटै 
) हेत-क्योकि (परवत मे) धूम ह 
) दष्टान्त--जहां धूम है वहाँ व्व है (व्याप्ति), जंसे--रसोई घर में 
४) उपनय--जो धूम विना व्ल के नहीं रहता, वह (अर्थात्‌ व्याप्ति- 

विरिष्ट धूम) पवेत मे है, 


(१ 
(२ 
(३ 
( 


* तत््वा्थसुत्र, १-२७-३० । 


+ | 
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(५) निगसन--इसलिए पर्व॑त में वहि है । 


दश्ावयव परार्थानुमान---भद्रवाहु ने 'दशवैकालिकनिर्युक्ति' मे (दश-अवयव' 
वाले अनुमान का उल्लेख किया है, जिसका स्वरूप है-- 


( १) प्रतिज्ञा--हिसानिरोध सबसे बड़ा पुण्य है, 


(२) प्रतिज्ञा-विभक्ति--हिसानिरोध जेन ती्थैङ्कुरों के मत में सब से 
बड़ा पुण्य हे, 


(३) हेतु--हिसानिरोध सब से बड़ा पुण्य है, क्योकि जो हिसा का निरोध 
करता है, वह देवताओं का प्रियपात्र होता है, ओर उनका आदर करना 
मनुष्यों के लिए धामिक कायं हे। 


(४) हेतु-विभव्ति--हिसा के निरोध करने वालों के अतिरिक्त अन्य कोई 
भी पुण्य-लोकों मे रहने कौ आज्ञा नहीं पाते । 


(५) विपक्ष--परन्तु जो जैन तीर्थकरों से घणा करते हैँ ओौर हिसा करते हंः 
वे देवताओं के प्रिय है ओर उनका आदर करना मनुष्यों के लिए धामिक 
कार्य है । यजनं मेँ हिसा करने वाटे स्वगं मे रहते हं । 


(६) विपक्ष-प्रतिषेध--हिसा करने वालों की जेन तीर्थकर निन्दा करते हैं । 
वे उनके आदरपाव्र नहीं ह, जओौरनतो वे देवताओं के ही प्रियपात्र सचमुच 
मे हं। 

(७) दृष्टान्त--आर्हंत एवं जैन साधू लोग स्वयं अपना भोजन इस भय से 
नहीं बनाते कि कीं उसमें हिसा हौ जाय । वे लोग गृहस्थं के यहां ` 
भोजन प्राप्त करते हंँ। 

(८) आशंका (दृष्टान्त की सत्यता मे सन्देह का होना ) --गृहस्थ लोग जो 
भोजन बनाते हैँ वह तो आहत तथा जैन साधु लोगों के लिए भी बनाते 
हे, फिर उसमें जीवहिसा होने से उन गृहस्थो को तथा आहत एवं जन 
साधृओं को भी उसपापका भागी होना पड़ेगा । इसलिए उपर्युक्त 
दृष्टान्त ठीक नहीं हं । 


‹ (विभक्ति' का अर्थं हे अवच्छेदक = व्यावत्तंक सीमित करने वाला । 
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(९) आल्ञंका-प्रतिषेध--आहंत एवं जन साध्‌ भिक्षा के किए अपने आने का 
संवाद गृहस्थो को नहीं देते ओरनतो वे कभी किसी एक नियत समय 
मे उनके यहाँ भिक्षा के लिए जाते हं । इसलिए उनके किए गृहस्थ 
भोजन बनाते हं एेसा कहना ठीक नहीं ह । तस्मात्‌ उस पापसे 
आहत एवं साधुओं का कोई भी सम्बन्ध नहीं है । 


(१०) निगमन--उसलिए हिसानिरोध सवसे बड़ा पुण्य है। 


उपर्युक्त अनुमान के स्वरूप मेँ प्रधान रूप से पक्ष", साध्य' तथा हेतु" ये तीन 
पद होते ह । साध्य" वह है, जिसे सिद्ध किया जाय, जेसे--उक्त अनुमान में अग्नि" 
या पुण्यः । जिस आधार मं साध्य का होना सिद्ध किया 
जाय, उसे पक्ष' या आश्रय' कहते हं, जसे पवत" या हिसा- 
निरोध" तथा हतु", साध्य को सिद्ध करने के किए दिये गये कारण को हेतु" कहते 
ह । इन तीनों के सम्बन्ध मं यदि कोई विघटन हो जाय तथा इनमेसे कोई भी 
नियम कै प्रतिकूल हो जाय, तो अनुमान" मं दोष आ जाते हं ओौरवे दोष 
हित्वाभास' आदि के नाम से प्रसिद्ध होते हं । यहां पर कुछ दोषों का उल्लेख 
किया जाता हं-- 


हेत्वाभास 


(१) पक्षाभास--साध्य' का आधार यदि किसी कारण दूषित हो जाय या 
असम्भव हो तो उसे पक्षाभास' कहते हं, अर्थात्‌ यद्यपि वह आधार पक्ष" 
के समान मालूम होता हैँ, किन्तु वास्तव मं वह 'पक्ष' नदीं है । जेसे--घट 
पुदगलों से वना टै । यहाँ साध्य को ही पक्ष वना दियागयाहे। 


(२) हित्वाभास--यह तीन प्रकार का है-- 
(क) असिद्ध" वह दै जो सिद्ध नहींदै। जंसे 
यह सुगन्धित है, क्योकि यह आकारा का कमल्-फूल है । 
यह वाक्य अद्ध है, क्योकि आकाश में फूल होता ही नहीं 
(ख) 'विरुदध'-अग्ि शीतल टै, क्योकि यह द्रव्य है । 
यह्‌ वाक्य प्रत्यक्ष-विरुदध दै । अग्निः कभी 'शीतल' नहीं होता । 


(ग) “अनैकान्तिक'--जैसे-सभी वस्तुं क्षणिक हं, क्योकि वे सत्‌ है । 


भक य 


 न्च्नन्दःद्धकत 
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इस वाक्य का उल्टाभी कहा जा सकता है-- 
सभी वस्तुएु नित्य हैँ, क्योकि वे सत्‌ है ।' 


यह्‌ वाक्य शुद्ध नहीं हे, क्योकि दोनों बाते एक साथ रद्ध नहीं 
हो सकतीं । 


(३) दृष्टान्ताभास एवं (४) दूषणाभास भी हेत्वाभास" के भेद' हें । 


२-उरन्द-षरमाण 


'परोक्षप्रमाण' के अन्तगंत शब्द-प्रमाण' भी एक श्रमाण' है । प्रत्यक्च के विरुद 
न होकर जो ज्ञान शब्द के दारा उत्पन्न हो, वह शब्द-प्रमाण' है । “लौकिकः तथा 
शास्त्रज' के भेद से यह दो प्रकार का है। 


इन्हीं प्रमाणो के दवारा जनों के मत मे अविद्या का नाड, आनन्द की प्राप्ति तथा 
व्यावहारिक ज्ञान में सत्यासत्य का निणेय होता है। 


तय 


अन्य ददनों कौ तरह जंन मतम भी प्रमाणो के द्वारा तत्त्वों का ज्ञान होता है 
जंसा ऊपर कहा गया है । इसके अतिरिक्त जन लोग दृष्टि के भेद से, जिसे वे नयः 
कहते हं, तत्त्वों के ज्ञान की विरोष रूप से पुष्टि करते ह्‌, 
इसलिए जेन ददन में नय' का भी एक अपना स्वतन्त्र स्थान 
है । जनों ने प्रत्येक वस्तु मे अनेक "धमं" मानेहै। उनमंंसे 
जब किसी एक धमं" के द्वारा वस्तु का निङ्चय किया जाय, जैसे नित्यत्व" धर्मं के द्वारा 
आत्मा आदि वस्तु नित्य ह" एसा निङ्वय करना हो, तो वह नय' के द्वारा होता 
दै । यह केवल एक अंश का बोध होता है, किन्तु जब अनेक ध्म" के द्वारा किसी 
वस्तु का अनेक रूप से निर्चय किया जाय, तो वह्‌ प्रमाण के द्वारा निश्चय होता 
दे । यहाँ अनेक अंगों का बोध होता है । इस प्रकार ्रमाण' तथा नयः इन दोनों के 
हारा किसी विषय का यथार्थं ज्ञान प्राप्त किया जाता है ।° 


यथाथंज्ञान ओर 
नय 





* न्यायावतार, २१-२८ । 
` प्रमाणनयेरधिगमः--ततत्वाथेसुत्र, १-६ ।` 
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(नयः के दो मुख्य भेद ह निर्चवयनय' तथा "व्यावहारिकनय' । 'निङ्चयनयः 

के द्रारा तत्त्वो का वास्तविक ज्ञान प्राप्त होता है। तत्त्वों के स्वाभाविक जितने 

नित्य गृण ह्‌ उन्हीं के स्वरूप का परिचय निङ्चवयनय के द्वारा 

होता है। "व्यावहारिकनय' के द्वारा विषयो का सांसारिक 
द्ष्टि से ज्ञान प्राप्त होता हे। 


नयं के भेद 


इनके अतिरिक्त जेन मत में मिन्न-भिन्न अंडा को भिन्न-भिन्न दष्टि से जानने के 
किए अनेक नयो का उल्टेख है । जिन में द्रव्याधिक' तथा पर्या्याथिक' एवं इनके 
प्रमेद नैगम", "संग्रह", "्यवहार' ऋजुसूत्र', शब्द', आदि अनेक हं ।' 


जसा पूवं मे कहा गया है जनों ने प्रत्येक वस्तु मेँ अनेक 'धमे' माने हैँ ओर किसी 
वस्तु का यथार्थस्वरूप जानने के लिए न केवल उसके अनेक धर्मोकादही प्रमाण के 
द्वारा ज्ञान अपेक्षित होता है, किन्तु एक धमं का भी एक दृष्टि से ज्ञान अपेक्षित होता 
है । अभिप्राय है--तत््वं का यथार्थं ज्ञान प्राप्त करना । अतएव उसे एक दृष्टि से एवं 
अनेक दृष्टि से दोनों तरह से देख कर निर्णय करना आवश्यक टै । इसकिए प्रमाण 
तथा दृष्टिकोण, अर्थात्‌ नय", इन दोनों का ज्ञान तत्त्वों के जान के लिए, अत्यन्त 
अपेक्षित टै । 


वाद 

१-कमंवाद 

जो विद्वान्‌ या ददनशास्त्र परलोक मानते हँ, म॒त्यु के पश्चात्‌ "आत्मा" की स्थिति 
को स्वीकार करते हँ तथा "आत्मा" को नित्य मानते हँ, वे सभी कर्मवाद' को विना 
स्वीकार किये रह नहीं सकते । जसा पहटे कहा गया दहै, जिस 
प्रकार अविद्या के सम्पकं से 'जीव' जन्म ओर मरण से युक्त 
रहता है ओर अपनी अविद्या को नाहा कर मुक्ति पाने के लिए 
संसार में आया करता है, उसी प्रकार अनादिकार से कमं' भी जीव के साथ रहता 
ही दै । वास्तव मे कर्म' ही के कारण 'जीव' को बारवार जन्म टेना पड़ता है । जीव 
ओर कमं का सम्पकंही तो एक प्रकार से अविद्या' है। जीव कमं करतादहै ओौर उस 
कमं के फल को भोगना उसके लिए आवर्यक होता है। विना भोग किये कमं के 


जीव ओरकमंका 
सम्पकं 


* विनयविजय उपाध्याय-नयकणिका, जेन परकाान मन्दिर, आरा संस्करण । 
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बन्धन से जीव को छुटकारा ही नहीं मिल सकता । इन बातों से यह स्पष्ट है कि 
कमे" ही बन्धन का एक मुख्य कारण है । क्रोध, मान, माया तथा लोभ इन चारों 
"कषायो" से जो जीव का अनादि सम्पकंदहै, वहभी "कर्म" केही कारण होता है। 
इसक्िए कुर विद्वानों ने कमं" को ही अविद्या" कहा है । 


जीव के सम्पक मं आने वाटे सभी वस्तुओं के साथ उस जीवक कर्मोका 
सम्बन्ध रहता है । जंन मत मं पुद्गल अनेक प्रकार के होते है ओर उन्हीं में कर्मो 
से सम्पकं रखने वाले पुद्गल कमे-पुद्‌गल' कहे जाते है, जिनकी चर्चा ऊपर कौ 
गयी है । 
२-- स्याद्वाद या अनेकान्तवाद 

जनो के मत मे प्रत्येक सत्‌! या द्रव्य' पदार्थं परिणामी है, अर्थात्‌ एक धमं को 
छोड कर दूसरे धमं का ग्रहण करता रहता है । यह सत्‌' का स्वभाव है । इसचिए 
प्रत्येक 'सत्‌' का उत्पाद तथा व्यय (नाश) भी स्वंदा होता ही रहता है । परन्तु 
इस प्रकार परिणामशीर होने पर भी सत्‌' पदार्थं का अपनापनः 
कभी भी नष्ट नहीं होता । वह उत्पाद में तथा व्ययमेभी 
सदेव वतमान रहता है । इसे ध्रौव्य' कहते दहै । अर्थात्‌ प्रत्येक सत्‌" पदाथं मं 
“उत्पाद', व्यय' एवं ध्रौव्य' ये तीनों "धमे" ह । जसे चट" मिट्टी से उत्पन् होता है ओर 
उसका नादा होता है । उत्पत्ति ओर नार इन दोनों अवस्थाओं मं मिष्ट का अपनापन 
अर्थात्‌ 'तद्धाव' तो रहता ही है । इसे ही ध्रौव्य' कहते हैँ । स्वरूप में परिवतंन होता 
है, किन्तु उसका तद्धाव' तो सदा सभी अवस्था मं विद्यमान रहता है । 


सत्‌" का स्वरूप 


एसी स्थिति मं जब किसी तत्व का विचार करना हो, तो उसके अनेक धर्मोँका 
विचार करना चाहिए । तभी उस वस्तु के वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त हौ 
सकता है । अर्थात्‌ जनों के मत में शंकर के वेदान्त के समान सत्‌" नित्य नहीं है; 
या बौद्धो की तरह उत्पाद तथा विनाश से युक्त प्रतिक्षण में नाश होने वाला नहीं है; 
या सांख्य वालों के समान चेतन पुरुष के रूप में कूटस्थ तथा अचेतन प्रकृति के रूप 
मे परिणामी नहीं है; या न्याय-वैशेषिक के समान परमाणुूप मेँ नित्य तथा काय 
रूप मे अनित्य नहीं हे। 
३--परिणामिनित्यत्ववाद 


वस्तुतः इनके मत में सत्‌" न केवल कूटस्थ तथा क्षणिक ही है, या केवल नित्य 
तथा अनित्यही दहै, या चेतन तथा अचेतन ही है, किन्तु यह 'सभी' है । अतएव इस्‌ 


भा०ग्दण० ९ 
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में "उत्पाद", "विनाश' तथा ्रौव्य', ये तीनों गुण सदैव वतंमान हँ, अथात्‌ एक ही 
वस्तु एक ही क्षणम ८है' भी ओर नहीं! भी है, फिर भी दोनों अवस्थाओं मे उसका 
अस्तित्व' तो दै ही । इन परस्पर विरुद गणो को एक साथ जंन लोग प्रत्येक द्रव्य 
या सत्‌ मं विद्यमान मानते हं । इसी कारण इस विचारधारा को 'परिणामि- 
नित्यत्ववाद', या अनेकान्तवाद", लोग कहते ह 


यह ध्यान मं रखना चाहिए कि तत्त्वों के वास्तविक ज्ञान के किए अन्य 
दर्शनों के समान जँन-मत मे भी व्यावहारिक ज्ञान की एवं सांसारिक अनुभव की 
अपेक्षा है । जैन-मत मे चेतन तथा अचेतन सभी द्रव्यो में अनन्त धर्म है । जैसे- 
आत्मा मं सत्‌, नित्यत्व, अमूतैतव इत्यादि अनेक धमं" हँ । ये शर्म" किसी एक वस्तु 
को अपेक्षा से आत्मा" मे हँ जौर साथही साथ किसी दुसरी वस्तु की अपेक्षा से नहीं 
भी हं । इसी प्रकार अपने गुणों की अपेक्षा से आत्मा सत्‌ है", किन्तु घट के गुणों की 
अपेक्षा से उसी समय आत्मा असत्‌" भी है । अतएव एक वस्तु के स्वरूप को जानन 
के लिए संसार की सभी वस्तुओं का स्वरूप उस विरोष वस्तु के सम्बन्ध मे, जानना 
पड़ता हे । 


इस प्रकार एक वस्तु का यथां ज्ञान प्राप्त करनं के लिए अन्य वस्तुओं की 
सम्भावना को परीक्षा भी करनी आवद्यक है । इसी बात को जेन लोगों ने “स्थात्‌", 
| अर्थात्‌ हो सकता है' इस रूप मं विचार किया है । वस्तु में 
५५.५४ अनन्त वम हिं पर भी जनों ने उस वस्तु मं केवर सात प्रकार 
की सम्भावनाओं का विचार किया दहै। इसी से समभ टेना 
चाहिए कि अन्य प्रकारो की भी सम्भावना हो सकती दै। इसी को .सप्तभङगीनयः 
अर्थात्‌ निर्चय पर पहने के लिए किसी बात को सात प्रकार से विचार करना, जनों 
ने कहा है । इन्दीं सातो प्रकार के सम्भावित वाक्यों के स्वरूप उदाहरण सहित 
नीचे दिये जाते ह-- 


(१) श्यात्‌ अस्ति द्रव्यम्‌--एक किसी दुष्ट से वस्तु कौ सत्ता हो सकती है । 

(२) स्यात्‌ नास्ति व्रव्यम्‌'-- दुसरी किसी दुष्ट से उसी समय उसी वस्तुकी 
सत्ता नहीं भी हो सकती । 

(३) स्यात्‌ अस्ति च नास्ति च द्रव्यम्‌'--तीसरी दष्टि से उसी समय वस्तु 
की सत्ता हो सकती है ओर नहीं भी हौ सकती । 


¶। 
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(४) “स्यात्‌ अवक्तव्यं द्रव्यम्‌ चौथी दृष्टि के विचार से वही वस्तु अवक्तव्य 
है, क्योकि एक ही समय में उसकी सत्ता का अस्तित्व ओर अदन दोनों 
कटे जाने के कारण शब्दों के द्वारा ठीक-ठीक उसके स्वरूप का निवेचन 
नही हो सकता । 


(५) स्यात. अस्ति च अवक्तव्यं च द्रव्यम्‌"--र्पांचवीं दुष्ट के विचार से वही 
वस्तु एक ही समयमे हो सक्ती दै ओर फिर भी अवक्तव्य रहं 
सक्ती हे । 





(६) स्यात्‌ नास्ति च अवक्तव्यं च द्रव्यम्‌'--छरीं दष्टि के विचारसे वही 
वस्तु एक ही समय मे नहीं भी हो सकती है ओर फिर भी अवक्तव्य रह्‌ 
सकती हे । 


(७) स्यात्‌ अस्ति च नास्ति च अवक्तव्यं च द्रव्यस्‌'--सातवीं दृष्टि के 
विचार से वही वस्तु एक ही समयमे हो सकती है, नहीं भी हो सकती 
है ओर तथापि अवक्तव्य रह सकती हे । 


ट्न सभी अवस्थाओं मे द्रव्य", (क्षेत्र, काल, तथा भाव" इन स्वरूपो को टेकर 
भिच्च-सिन्न अवस्था की सम्भावना की जा सकती है ओर वस्तु का पूणं परिचय प्राप्त 
करने की चेष्टा की जा सकती है।' यही इस “स्याद्वाद' या (अनेकान्तवाद का 
उदेश्य हे । 


जेन-दर्हन में यह एक अपूवं विचार टै । इसी को लेकर इस दरशन को कोई 
'स्या्राददर्षन' भी कहते ह । 


्रटो्चन 


अन्य दर्शनों की तरह जेन-दलन भी मुख्य रूप में आचार-विचार ही से उत्पन्न 
हुमा । मालूम होता है कि पूवं मं इन लोगों का विरोष ध्यान देहशुद्धि, अन्तःकरण- 
र॒द्धि, आदिहीमेंथा। बादको उस मत के विद्रानों ने इसे भी आध्यात्मिक-रूप 
देकर एक सर्वागपू्णं दशन बनाया । 





 उसेशमिभ्र--हिस्टी आंफ इंडियन फिलासफी, भाग १, पृष्ठ ३०१-३०४ । 


क च्छ न्व ~ 





॥ 
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चावकिं के अनन्तर जंनों ने *आत्मा' के स्वरूप के सम्बन्ध मं वहत दूर तक 
विचार किया है। उसके चैतन्यरूप की प्राप्ति का मागं भी दिखाया है । किन्तु जसा 
पट्टे कहा गया हे, इस आत्म-विचार मं भौतिकवाद का छेदा अवद्य रह्‌ गया । यही 
कारण हे कि आत्मा" मे देह्‌-परिमाण' वे मानते हँ एवं उसमें संकोच' तथा "विकास, 
ये दोनों परस्पर विरुद्ध धर्म भी उन्होने माने हैँ । 

इसके अतिरिक्त जड़ पदार्थो को तरह आत्मा में ्रदेरो' की स्थिति मान कर 
उसे अवयवो से युक्त जनों ने माना है । शरीर के टुकड़े करने के साथ-साथ "आत्मा" के 
भी टुकड़े किये जा सकते हँ ओर दारीर से पथक्‌ शरीर के टकडों 
के साथ-साथ, "आत्मा' के भी ट्कड़ पथक्‌ हो जाते ह ओर फिर 
शरीर के अगो की पुष्टि की तरह आत्मा' के अग भी पृष्ट हो जाते हँ । मालूम होता 
हं कि जात्मा' अपने कटे हए अंगों के साथ उसी प्रकार सम्बद्ध रहता है, जिस 
प्रकार कमल-नाल के टूट जाने पर भी एक पतटे सूत से उसके दोनों टुकड़े सम्बद्ध 
रहते हं । 

ये सभी वातं भौतिक पदार्थं मेँ पायी जाती हैं । अतएव कहा जा सकता है कि 
जनो की “आत्मा को भौतिक स्वरूप से सर्वथा छुटकारा नहीं मिला है । किसी अंश में 
तो जआात्मा' बहुत उचे स्तर तक पर्व गया है, परन्तु उपर्युक्त अंशो मे वह भूतों के 
सम्बन्धसे बहत दूर नहीं हट पाया है। 

दर्शनों के तात्विक विचार का मुख्य ध्येय तो होना चाहिए भेद मेँ जभेद' का ज्ञान, 
किन्तु जंन-सिद्धान्त में 'अमेद' का, या "एकत्व" का, कहीं स्थान नहीं है । “मेद' तो 

निम्नस्तर मे पाया जाता है । अतएव यह ददन अचे स्तर तक 


भात्मा अवयवी ह 


अभेद मं भेद व. 
हमे नहीं पहंचाता । 
आचार का तथा तपदचर्या का बहत कटोर विचार जंन दन मेदे । यहतो 
उचित ही है। इससे अन्तःकरण की शुद्धि होती है। किन्तु इन लोगों ने जिन 
कठोर नियमों का तथा व्रतो का विधान कियाद, वे साधारण 
+ 4/4 रूप से पाटन नहीं किये जा सकते । ये नियम मनुष्यों ही के 
- लिए तौ बने हैँ । इन्दं यह देखना चाहिए था कि नियम एेसे 
हों जिनके पालन करने की सम्भावना हो । असम्भव नियमों से लाभ नहीं होता । 
उनके पालन मे दिथिकुता आ जाती है । यही कारणदहैकिजंन मतम कुछ साधु" 
ह जर अधिक लोग गृहस्थ" हैँ । गृहस्थो के किए नियमों का पालन अनिवायं नहीं 





जन दरंन १३३ 


है । परन्तु क्या साधु लोग मनुष्य नहीं हँ ? क्यावे उतने कठोर व्रतो, जैसे केश- 
लञ्चन' आदि, का पालन प्रसच्ता से या उत्साहसे करते हँ? मालूम होता टै कि 
जेन लोग व्यवहार में बहुत पटु नहीं थे अतएव इन्टोने अव्यावहारिक नियमों का 
विरोष विधान किया है । 


अन्त मे यह्‌ कहा जा सकता ह कि आचार के स्तरों की परीक्षा के लिए एक सब 
से ऊचा आचार-मापक-तत्त्व' का होना उचित है । उसे (ईङवर' कटं या न कटे, किन्तु 
बिना एक उच्चतम 'मापक-तत्त्व' के, किस आधार पर बुरे ओर 
भले का, सत्य ओर असत्य का, उचित ओर अनुचित का, निणेय 
किया जा सकता टै ? 

तीर्थकरों को !ईदवर' के समान इन्ोने माना है किन्तु वे 'ईशवर' तो नहीं हो 
सकते । मनुष्य ही की देह को उन्होने धारण किया है । (ईर्वर' के समान दावित- 
शाली भीवे हो सकते ह, किन्तु (ईङ्वर' नहीं हौ सकते । फिर मनुष्य शरीर धारण ` 
करने के कारण ये लोग सब के किए सवथा दोष रहित 'आचार-मापक-तत्त्व' नहीं कटे 
जा सकते । अतएव आचार के नियमो का माप भी एक विशिष्ट 'मापक-तत्तव' के विना 
ठीक से नहीं हो सकता । 


एक ही समय मे अनेक साधक सिद्ध होकर तीथकर के पद को प्राप्त कर सकते 
हं । तो क्या एक समय मे भिन्न-भिन्न तीर्थकरों के रूप मे भिन्न-भिन्न अनेक ‹ईर्वरः 
हो सक्ते है ? एसी स्थिति मे एक ही समय में आचार-मापक अनेक तत्त्वो का 
अस्तित्व मानना पड़ेगा, फिर सव के लिए नियम भी भिन्न-मिन्न होगे ओर जीवन 
विघ्नुणं हो जायगा । 


इन बातों को ध्यान में लाने से यह कहा जा सकता है कि जन मत में बहत उश्च 
स्तर के विचार नहीं ह, ओर ये लोग व्यवहार में बहुत पट्‌ नहीं हैँ । 


जाचार- 
मापक-तत्व 











प्रु परिच्जेद 
बोट दशन 


जैन-दरंन के समान बौद्ध-ददेन भी प्रारम्भ में आचार-शास्त्रेहीके रूपका 
था। वाद को वृद्ध के रिष्यों ने आध्यात्मिक रूप देकर उसे एक दाशनिक-शास्त्र 
वनाया । विचार करने से यह कहा जा सकता टै कि दशन- 
दास्त्र के दो अंग ह--एक आचार या कर्मकाण्ड, तथा दूसरा 
ज्ञानकाण्ड या आध्यात्मिक चिन्तन । इनमे पहठे आचार ही के नियमों का पाटन 
करना आवर्यक टै । तत्पङ्चात्‌ आध्यात्मिक चिन्तन का अवसर आता है । उपासना 
के द्वारा अन्तःकरण कौ शुद्धि होने पर ही आध्यात्मिक विचार को समभने कौ राक्ति 
मनुष्य मेँ आ सकती टै । अतएव अन्य दशेनों को तरह वौद्ध-दशेन का भी बीज 
कमकाण्ड मे निहित है । 


आचार-गास्तर 


इस मत के आदि प्रवर्तक गौतम का जन्म ५६३ ईसा के पूवं वैशाख शुक्ल 
प्णिमा को कपिलवस्तु के समीप लुम्बिनी गाँव मं हआ था। इनकी माता माया 
देवी' इनके जन्म के सात ही दिन पश्चात्‌ मर गयीं । इसलिए 
गौतम का पालन-पोषण उनकी विमाता ने किया । इनके पिता 
रद्धोदन शाक्यो के अधिपति थे। गौतम के जन्म के समय के 
ग्रहों का विचार कर ज्यौतिषियों ने कटा था कि यह अपने जीवन के आरम्भही में 
दुःखी, ज्वरी, मृत-शरीर तथा परिव्राजक के कष्ट को देखकर, परदृखसे दुखी होकर, 
धरार छोड कर तपस्या के लिए जंगल को चले जार्यगे । पिता ने बहत प्रयत्न 
किया कि उपर्यक्त दयनीय अवस्था का दृश्य इनके सामने न आवे, किन्तु होनहार को 
कौन टाठ सकता था ? गौतम का विवाह एक क्षत्रिय राजा को क्डकी यशोधरा" से 


हुआ ओर उससे एक पुत्र का भी जन्म हृजा । 
गौतम बहत दुर्बल प्रकृति के व्यविति थे । इन्टं दूसरा का भी दुःख सह्य नहीं 
होता था, फिर अपने दुःखकी तोबातदही क्या ¦ यह ससार दु-खमय है। दुःख 


गौतम की जन्म- 
कथा 








= 
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के भोगके लिए ही जीव यहाँ आते है ओर उन्हूं ध्यं धारण कर दुःख का भोग 
करना चाहिए । भोग ही से पूवे जन्म के प्रारब्ध कर्मोकानाश 
होता है ओर पश्चात्‌ दुःख की आत्यन्तिक-निवृत्ति तथा परमा- 
नन्द की प्राप्ति होती है । परन्तु गौतम का हृदय बहुत दुबल था, या कहा जाय कि ` 
जो होनहार था वही हुजा । अतएव दुःख से व्याकुल होकर उन्तीस वषे" को अवस्था 
मे एक रात को गौतम घर को छोड ओर राजसुख का परित्याग कर, दुःख-नाश के 
उपाय को दूंढने क लिए जंगल को चर दिये । घर छोड़ने के अव्यवहित पूवं समय मँ 
उन्होने अपनी स्त्री के घरके द्वार पर जाकर एक बार अपनी स्त्री को तथा अपने ` 
नवजात शिशु को देख लिया । 


गृह-त्याग 


इन बातों से यह स्पष्ट है कि गौतम ने केवल पर-दुःख को न सह सकने के कारण 
घर छोडा, न कि यज्ञं में हिसा को देखकर, जसा आजकल के पारचात्य-रिक्षा-सम्पन्न 
विद्वान्‌ समभते हैँ ।* उरुवेला के जंगर मं जाकर छः वषे तक इन्होंने कठोर तपस्या 
की । किन्तु गौतम को अपनी तपस्या से सन्तोष नहीं हुजा ओर 
वहां से उठ कर बोध-गया मं एक पीपलवृक्ष के नीचे आकर पुनः 
तपस्या करने लगे । यहाँ आते ही तपस्या के प्रभाव से जन्म-जन्मान्तरों के मके दुर 
हो जाने से उनका अन्तःकरण पवित्र हो गया ओर बोधि अर्थात्‌ ज्ञान की अभिव्यक्ति 
हई । वह प्रबुद्ध हुए । उनका दुःख दूर हो गया ओर अपने उदेश्य कौ प्राप्तिमेंवे 
सफल हुए । इसके बाद वे बुद्ध' कटे जाने लगे ओर वह पिप्पलवृक्ष -ज्ञान-वृक्ष' हौ 
गया एवं सभी उसकी पूजा करने लगे । गौतम एक प्रकार से जीवन्मुक्त हौ गये । 


बुद्धत्व को प्राप्ति 


तत्त्व-ज्ञान को प्राप्त कर, या जीवन के चरम लक्ष्य तक पहुंच कर कुछ रोग 
ररीर को छोड देते है ओर परमात्मा के साथ एक हो जाते ह, किन्तु कछ लोग 'आप्त- 
काम' होने पर भी संसार को कल्याण-मागे पर ले जानेके लिए 
रारीर की तब तक रक्षा करते हँ जब तकं उनके प्रारब्ध-कमे 
के भोग पूर्णं नहीं हो जाते, या जब तक उनको इच्छा रहती है । बुद्ध ने भी स्वयं ज्ञान 


लोक-कल्याण 


‹ एकूनतिसो वयसा सुभं यं पव्वजि कि कुसलानुएसि--महापरिनिव्वानसुत्त, 


५. 


° प्रोफेसर सर्वपल्ली राधाकृष्णन्‌-इ यन फिलासफी, भाग १, पू० ३५४ 
वि० च० लाहा--ब॒द्धिस्टिक स्टडीज, पु० ११३; महामहोपाध्याय विधु- 
देखरभट्राचायं-वेसिक कनसेपहान आंफ बुद्धिज्म, प° ७-८ । 
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प्राप्त कर अपने को दुःख से विमुक्त कर दूसरों को भी अपने अनुभवो के द्वारा दुःख 
से विमुक्त करने के लिए अपने शरीर की रक्षाकी। उसे नाश नहीं किया । 


वृद्ध को विदवास था, ओर इसके बाद उन्हे साक्षात्‌ अनुभव भी प्राप्त हो 
गया था कि (१) संसार दुःखमय है (सर्वं दुःखम्‌); (२) द्म्खों का कारण है 
(दुःखसमुदयः) ; दुःख से पीडित होकर उसके नादा करने के 
उपायों को लोग दढा करते हँ, अर्थात्‌ (३) उन्हें विद्वास है 
कि दुःख का नाश होता है ( दुःखनिरोधः) तथा (४) दुःखों के नादा के लिए 
उपाय भी ह (दुःखनिरोधगामिनी प्रतिपद्‌) । इन्हीं चार वातोंको लोगों को 
समभाने के टिए तत्त्वज्ञान होने पर भी वृद्ध ने अपने शरीरकी रक्षाकी। ये ही 
चार जायं सत्य' हँ । 


आयं-सत्य 





इसी उदर्य से वृद्ध ने सारनाथ जादि स्थानों मे जा कर लोगो को उपदेदा दिया । 
| विद्वान्‌ कछोग तथा ज्ञानी पुरुष जिज्ञासुओं को अपने अनुभव ही का उपदेदा देते हैः ओर 
¢ १ उसी से दूसरों काभी कल्याण होता है । वृद्ध ने भी यही किया । उन्होने स्वयं दुःख 
से व्याकुल होकर उसके नाग के किए उपायों को दूंढा था। संसार के माया-जालमें 
लोग इस प्रकार फंसे हए हँ कि शीघ्र यह भी नही समते कि दुःख है तथा उसका 
कारण क्या है । अतएव बुद्ध न अपने अनुभव का उपयोग किया ओर लोगों को सम- 
भाया कि दुःख है ओर उससे सवदा के लिए दुटकारा पाने के चिए, दुःख को उत्पन्न ` 
करने वाले कारणों को समभ कर, उनका नाश करना उचित है । 


" ` ` ऋ य क च क नक च 


एक बात यहाँ घ्यान मं रखना आवश्यक है कि बुद्ध को तत्त्वज्ञान हो गया । 
उन्हें आत्मा" का साक्षातूकार हो गया, परन्तु आत्मा' के साक्नात्कार को जीवन का 
मुख्य लक्ष्य समभ कर भी रोगों के कल्याण के लिए तथा न्ट 
उचित मार्ग पर ले जाने के लिए बुद्ध ने आत्मा" के सम्बन्ध में 
अपने उपदेशों मँ कुछ भी नहीं कहा । उन्हं व्यावहारिक जगत्‌ 
का पूणं ज्ञान था ओर व्यावहारिकता के साथ चल्नेसे ही सवं साधारण की भलाई 
। होगी, इसका उन्हें पूणं विर्वास था । यह भी उनके मन मे, निरदिचत था कि कर्तव्य-पथ 
पर चल कर उपासना के दारा तपस्या की सहायता से अन्तःकरण की शुद्धि पहले 
खोग करे, पर्चात्‌ आत्मा के सम्बन्ध मे सभी बातें स्वयं लोग सम जायेँगे । इसलिए 
वुद्धने लोगो को कमं करने की शिक्षा पहटे दी । आत्मा आदि तत्त्वों के सम्बन्ध 
मे अर्थात्‌ संसार नित्य है या अनित्य ? आत्मा शरीरसेभिन्नहैया अभिन्न ? यह 


व्यावहारिकता 
से कल्याण 


। † ॑ 





बोद्ध दशन १३७ 


मूर्तं हैया अमृतं ? मृत्यु के बाद आत्मा रहता है या नहीं ? आदि रहस्यमय प्ररनों के 
पू जाने पर वह स्वयं मौन रहते थे । इसका कारण स्पष्ट है--सभी लोग इतने 
सूक्ष्म विषय को नहीं सम सकते, फिर उन्ं इस प्रकार का उपदेश देना बेकार है । 
प्रत्युत रहस्यपुणं उपदेश देने से लोग अज्ञता के कारण ओर भी व्यस्त हो जायेंगे । वे 
उल्टी बाते समभ ठेगे एवं बुद्ध को पक्षपाती कहकर उनके साथ विवाद उपस्थित 
कर देगे, इन कारणों से बुद्ध ने मौन रहना पसन्द किया। आरम्भ मे तो उपासना 


तथा अन्य तपस्या के उपदेश से ही लाभ हौ सकता है, अतएव बुद्ध ने पहले उन 


बातों का उपदेश दिया जिनका उन्हूं स्वयं अनुभव हआ था जौर जो साक्षात्‌ लोगों 
के कल्याण के किए थीं । 


सवसे पहल उन्होंने सबको यह्‌ समाया कि संसार दुःखमय है । कोई भी जीव 
दुःख से मुक्त नहीं ह तथा दुःख किसी को प्रिय नहीं है । उससे छुटकारा पाने के किए 
सब को प्रयत्न करना चाहिए । इसके लिए दुःख के कारण को 
जानना आवश्यक है, विना कारण के कायं नहीं होता ओर 
कारण के नाश के विना कायं का नाद भी नहीं हो सकता । 
इसक्िए सभी को दुःख के कारणों को जानना चाहिए ओर उनके नाद के किए उपाय 
ट्ढना चाहिए 


दुःख की कारण- 
` परस्परा 


इसमे कोई सन्देह नहीं कि हमारे दुःख का मूर कारण अविद्या' है, जिसकी 
अद्भुत शक्ति से कारणों की एक परम्परा हौ जातीहै। इस कारण-परम्परा को 
श्रतीत्य-समत्पाद'--'एक वस्तु की प्राप्ति होने पर दूसरे वस्तु को 
उत्पत्ति" कहते ह, अर्थात्‌ एक कारण के आधार पर एक कायं 
उत्पन्न होता है, जो अविद्या का एक स्वरूप है, तथा जो पुनः कारण होकर एक 
भिन्न काये को उत्पन्न करता है । इस प्रकार कायकारण की क्रम-परम्परा मे सभी 
अंग कायं-कारण-रूप से बद्ध है । यह परम्परा निम्नलिखित स्वरूप की है-- ` 


्रतीत्यसमुत्पाद 


(१) अविद्या से संस्कार, 

(२) संस्कार से विज्ञान, 

(३) विज्ञान से नाम-रूप, 

(४) नाम-रूप से षडायतन, अर्थात्‌ मन सहित पांच ज्ञानेन्द्रिय, 
(५) 


षडायतन से स्पश, 


१, । 


५ 
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६) स्पज्ञं से वेदना, 
वेदना से तृष्णा, 


त॒ष्णा से उपादान (राग), 


) 
) 
९) उपादान से भव, (संसार मे होने की प्रवृत्ति) 
) भव से जाति, 

| 


जाति से जरा, ओर 
(१२) जरासे मरण । 


इन बारहो के स्वरूपो को विचार करने से यह स्पष्ट हं किये सभी वृद्धके चार 
आर्यसत्य से ही अभिव्यक्त होते हँ । इनमें से कुछ भूतपूवे कारण हँ ओर वतमान में 
कायं रूप मे हैँ, तथा कु वत्तमान मे कारण हं ओौर कुछ भविष्य में कायै होने के लिए 
ह । इनमे से प्रथम ओर द्वितीय (*अविद्या' तथा संस्कार!) दूसरे “आर्य-सत्य' से 
सम्बद्धे हैँ ओर पूवं-जन्म से सम्बन्ध रखने वाके वत्तंमान जन्मके कारण हैः ओौर ये 
दुःख-समुदय' के स्वरूप हँ । "जाति" ओर जरा-मरणः' ये वक्तंमान जीवन में रह्‌ कर 
भविष्य जीवन के कारण हैँ तथा बीच वाटे वतंमान जीवनम कारण ओौर कार्यं दोनों 
रूपों मे विद्यमान हें । इन्हीं कार्य-कारणों की परम्परा मे संसार-चक्र चलता रहता 
है । इसे भवचक्र भी कहते हँ । जब तक जीव इस 'भवचक्र' से मुक्त नहीं होता, तब 
तक उसके दुःख का नादा नहीं होता । इस दुःख का निरोध अत्यावर्यक है । यह भी 
वृद्ध ने रिक्षादी कि दुःख नित्य नहीं है। नित्यतो कुछ मभी नहीं है। फिर इस 
दुःख के नाश के लिए उपायदहै। उस उपाय के द्वारा दुःख-नाश कर जीव अपने 
जीवन के परमपद कौ प्राप्ति कर सकता है ओर जन्म-मरण से सब दिन कै लिए 
उसे छुटकारा मिल जाता हे। यही बात बुद्ध ने कही है-- 


चतुद्यं अरि सच्चानं यथाभूतं अदस्सना, 
संसरितं दीघमद्धानं तासु तास्वेव जातिसु । 
तानि एतानि दिट्खानि भेव नेति सम्‌हता, 
उच्छिन्न मूलं दुक्वस्स नत्थि दानि पुनब्‌भवोति ।।' 


` महापरिनिव्वानसुत्त, २-४९ । 
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इस लक्ष्य तक पहुंचने के किए बुद्ध ने अपने अनुभव के अनुसार रोगों को 
उपदेश दिया । दुःख-निरोध के मागं को कहते हुए उन्होने अट्टं गिकं मग्गम्‌ 
(अष्टांग-मागे) का भी उपदेश दिया । उनका विश्वास था 
कि कायिक, वाचिक तथा मानसिक साधना के विना दुःख का 
निरोध नहीं हो सकता। अतएव उस प्रकार की साधना के लिए प्रत्येक साधक को-- 


अष्टांग-मागं 


( १) -सम्मा-दिटिठ' (सम्यकदष्टि अर्थात्‌ आर्य॑-सत्यो का ज्ञान), 


(२) 'सम्मा-संकप्प' (सम्यक्‌ संकल्प अर्थात्‌ राग, द्वेष, हिसा, तथा संसारी 
विषयों का परित्याग के लिए दुढ्‌ निङ्चय)., 


(३) “सम्मा-वाचा' (सम्यग्‌ वाच अर्थात्‌ मिथ्या, अनुचित तथा दूवेचनौं का 
परित्याग एवं सत्य-वचन की रक्षा), 
(४) 'सम्मा-कम्मन्तः (सम्यक्‌ कर्मान्त अर्थात्‌ हिसा, परद्रव्य का अपहरण, 
„ ; वासना की पूति कौ इच्छा का परित्याग कर अच्छा कमं करना), 


(५) 'सम्भा-ाजीव' (सम्यक्‌ आजीव अर्थात्‌ न्यायपूणे जीविका), 


(६) सम्मा-वायाम' (सम्यक्‌-व्यायाम अर्थात्‌ बुराइयों का नादा कर॒ अच्छे 
कमं के लिए उद्यत रहना), 


(७) 'सम्मा-सति ' (सम्यक्‌ स्मृति अर्थात्‌ लोभादि को रोक कर चित्त-शुद्धि) तथा 


(८) सम्मा-समाधि' (सम्यक्‌ समाधि अर्थात्‌ चित्त कौ एकाग्रता ) । इन आरो 
आचरणों का पवित्रता से पाख्न करना आवश्यक है । इनके पार्न से 
अन्तःकरण की शुद्धि होती टै ओर ज्ञान का उदयहोता है । बुद्ध ने इन्हीं 
आचरणों को पालन करते हृए कठोर तपस्या की थी । इस अंश मं किसी 
भी मत में भेद नहीं है । इसके विना तो सिद्धिहो ही नहीं सकती । 


दून नियमों को पालन करते हृए साधक क्रमशः अपने लक्ष्य तक पहुंचने मे 
अग्रसर होते है ओरं प्रत्येक स्थिति मे दोषों से मुक्त होते चरते हँ । बुद्धत्व प्राप्त करनं 
के पूवं साधक के लिए तीन विशेष अवस्थाणँं होती ह--श्रावक, 
प्रत्येक-बुद्ध' तथा "बोधिसत्त्व । इन तीनों अवस्थां को 
प्राप्त कर अन्तमे "ुद्धतत्व' की प्राप्ति होती है। इन तीनों 
अवस्थाओं का संक्षेप में परिचय नीचे दिया जाता है -- 


बृद्धत्व-प्राप्ति के 
पूवं कौ अवस्थाएं 
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भारतीय ददान 


( १) श्रावक-पद--इस अवस्था मे साधक त्रिविध क्टेों से, अर्थात्‌ अज्ञान, 
विविध बाधाः एवं म्बान्ति से, युक्त रहता है । किन्तु बुद्धत्व पाने की 
प्रवर इच्छा उसमें होती है । अतएव वह्‌ अपने आचाय के समीप जाकर 
उपदेशा ग्रहण करता है । इस अवस्था मे भी निर्वाणपद को पाने के किए 
चार भिच्न-मिच्र अवस्थान्तर हँ 


(क) स्रोतापन्न--इस अवस्था मे साधक की चित्तवृत्ति संसार से 


(ख 


शि 


विरक्त होकर निर्वाण को तरफ ठे जानें वाली चित्तवृत्ति 
को धारा में सम्मिकितिहो जातीदहै। एक वार इस धारा में 
पडजाने से पूनः पीर हटने को आशंका नहीं रहती । 


सकरदागामी--अर्थात्‌ एक वार (इस संसार में) आने वाका 
साधक । इस भूमि मं इन्द्रिय रोटृपता तथा दूसरे को हानि 
प्टुंचाने को इच्छा इन दोनो बन्धनो को नाश करता हुआ 
साधक अपने लक्ष्य पद कौ प्राप्ति के किए अग्रसर होता है। 
इस अवस्था में (आस्रवो (क्टेशो) का नारा करना आवदइयकं 
होता है । इस मागं के साधक एक ही बार संसार मेंआतेहैं। 


अनागामी-- इस भूमि मं उपर्युक्त दोनों बन्धनो से मुक्त होकर 
साधक आगे बढता है । मरने पर वह पूनः संसार मे लौटकर 
नहीं आता । वह जन्म-मरण से मुक्त हो जाता है। 

अरहंत्‌-- इस पद की प्राप्ति की इच्छा वाटे साधक को रूपराग, 
अरूपराग, मान, ओद्धत्य तथा अविद्या इन बन्धनो का नादा 
कर क्लेरों से विभुक्ति मिलती है। इस भूमि मे आकर साधक 
को तुष्णा से शान्ति मिलती है । 


अ्ँत्‌ पद तक पहुंचने के साथ श्रावको को इन चार 
अवस्थाओं की साधना करनी पडती दै । यहाँ पहंच कर साधक 
ज्ञाननिष्ठ हो जाते हैँ । हीनयान बौद्धो का मुख्य लक्ष्य इसी 
पद की प्राप्ति है। 


(२) प्रत्येक-बुद्ध-- पूर्वं जन्म के अच्छे संस्कार के कारण जिस साधक को 
प्रातिभ चक्षु" का स्वतः उन्मीलन हो जाता ह, किसी दूसरे का उपदेश 
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का सहारा नहीं लेना पड़ता, वही श्रत्येक-बुद्ध' कहलाता है । वह्‌ 
अहंत्‌-मूमि से ऊँचे स्तर पर स्थित रहता है । वह्‌ ज्ञानी तो हो जाता 
दै, किन्तु दूसरों के दुःखों को दूर नहीं कर सकता । 

(३) बोधिसतत्व--इस भूमि का साधक ज्ञान प्राप्त करने की इच्छा रखता है 
ओौर साथ ही दूसरों के दुःखों की निवृत्ति करने के किए तत्पर रहता है । 
 बोधिसत््व' न केवल अपना कल्याण चाहता है, किन्तु दूसरों के दुःख 
का नाश करने के लिए भी उद्यत रहता है । दूसरों का कल्याण करना 
इस साधकं को विशेषता है । महायान सम्प्रदाय मे इस अवस्था तक 
साधक प्ंचता है । अतएव यह ऊँचे स्तर की अवस्था है । 

इन भूमियां को प्राप्त कर साधक बुदधत्व' की प्राप्ति करता है । 

इस प्रकार बुद्ध ने लोगों को उपदेश दिया । उन्होने अपने रिष्यों का एक 
संघ' वनाया जिसमे पांच सौ साधक थे । उन सवों के किए “रिक्षा के दस नियमों 
को बनाया । वे नियम है-- | 

अहिसा, अपरिग्रह, ब्रह्मचयं, सत्य, धमं में श्रद्धा, मध्याह्लोत्तर भोजन का 
निषेध, विलास से विरक्ति, सुगन्धित द्रव्यो का निषेध, सुखप्रद शय्या तथा आसन का 
परित्याग, तथा सुवणं या चान्दी आदि मूल्यवान वस्तुओं का 


संघ के नियम 
अस्वीकार करना । 


इनका पाटन करना सव के लिए अनिवार्यं था । साथ ही साथ बुद्ध ने सबसे कहा 
कि--भिक्षुओं । देखो, सभी वस्तु क्षणिक है । सव का नाश होगा । अपनी मुक्ति 
के लिए स्वयं सव को उद्योग करना चाहिए-- 
हन्द दानि भिक्खवे ! आमन्तयामि वो वयधम्मा संखारा अप्पमादेन संपादेथा' ° 


वृद्ध के उपदेदाों के सम्बन्ध मे यह कहा जा सकता है कि ये उपदेश प्राचीन ऋषियों 

के उपदेश से किसी भी प्रकार भिन्न नहीं थे । इसक्िए जनता मेः इनका पूर्णं आदर 

बव, 01, इनसे पणं प्रभावित होकर बुध के कहे हुए मागं का रोगा 

ध ने अनुसरण किया । यद्यपि बद्ध ने घर-दवार छोड कर जंगल में 

तपस्या के लिए चले जाने के निमित्त लोगों से नहीं कहा, फिर भी लोगों ने उन्हीं के माग 
का अनुसरण किया ओर भिक्षुक तथा भिक्षुणी बनकर जंगलो को चले गये । 








महापरिनिव्वानसुतत, २३५ । 
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बद्ध के उपदेश में एक दोष यह मालूम होता टै कि उन्टानं अधिकार-भेदः' का 
विचार नहीं किया । सभी दुःखी थे । सभी अपन-अपनं दुःख कं नाशा करन का इच्छा 
रखते थे । अतएव सब के कल्याण के लिए बुद्ध नं आवामर को 


अधिकार-भेद के अपने अन॒भवों की रिक्षा दी। फल यह्‌ हुआ कि वाट, वृद्ध 
विचार का अभाव 
ओर आतुरो को छोड कर सभी इनके उपदेश से प्रभावित होकर 
घर-द्वार को छोड कर जंगल को चले गये । समाज म कार्यकरन वाखा माता-पिता को 
सेवा करनेवाला, कोद भीन रहा होगा । इसस समाज का वड़ा ठ नि हई होगी । 


जो लोग बद्ध के विचारोंसे प्रभावित हृए थे, उनम से बहुत स ता माकुकता के 
कारण तरंग में आकर दृःख-निवत्ति के उपाय का दढन गय । कुष को तरह एक प्रकार 
ते संसार से विरक्त तो सभी थे नहीं । अतएव जव उनका तरंग शान्त हुजा, तव वे रोग 
शिथिल हो गये । बद्ध के वचन तो छिखित थं ना, अतएव वं अपना रुचि के अनसार 
उन उपदेशों का अर्थं लगाकर भिन्न-मिन्च मागं का अनुसरण करनं लगे होगे । यही कारण 
था कि बद्ध के निर्वाण के पद्चात्‌ उनके संघ" मे अनेक भेद हुए ओर वृद मत कौ अनक 
शाखां हो गयीं, जिनका उल्छंख कथावस्तु आदि पाटी के म्रन्थों में हमे मिलता) 
यदि अधिकारी का विचार कर उपदेश दिया जाता, तो सम्भव था इस प्रकार समाज 
ओर जंगल दोनों जगह कोलाहल न हाता । 


उपर्यक्त बातों के किए उन प्रमाणभूत ग्रन्थों का आधार हमने लिया है जिन्हें 
लोग विर्वस्त रूप से बद्ध के वचन मानते है ।* इस प्रकार शिष्यो को उपदेदा देते हए 
अकल्याण-मार्ग से उन्हे बचाते हए, अस्सी वषं को अवस्थाः मं कुशीनारा गावम 
५४४ ई० के पूर्व, वृद्ध ने निर्वाण पद की प्राप्ति कौ। 

उपर्यक्त बातों से यह स्पष्ट दै कि वृद्ध ने अन्तःकरण की शुद्धि के किए, आचार- 
विचार के नियमों के पाटन के लिए तथा दुःख सेदछृटकारा पाने के लिए भक्तों को 
उपदेशा दिया । आध्यात्मिक विचारों के सम्बन्ध मं वे चुप रहा करते थे। उनके उपदेश 
लिखित नहीं थे । परन्तु उनके मुख्य शिष्य तीन धे--उपालि, आनन्द तथा महाकश्यप । 
इन लोगों ने वद्ध के उपदेशों को यथावत्‌ स्मरण रक्खा । बहुत दिनों तक ये उपदेश 
चिष्य-परम्पराओं के द्वारा सुरक्षित रहे, बाद को महाराज अशोक के समय मे २४७ ई० 





' विटरनिट्ज--हिस्ट आफ इंडियन कलिटरेचर--भाग २, पृष्ठ २-३ । 
२ असीतिको मे वयो वत्तति--महापरिनिव्वानसुत्त, ७७ । 
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पूवे, पाटल्पत्र की तीसरी सभा मेये सभी उपदेशा एकत्रित किये गये ओर कका में 
जाकर ईसा के पूवं पहली सदी मे सभी लिखे गये । 


पाटीभाषा में बौद्ध साहित्य 





बुद्ध के शिष्यो ने उनके वचनो को तीन भागों मे विभक्त किया था--'विनयपिटकः, 
सत्तपिटक", तथा अभिधम्मपिटक' । ये तीनों 'त्रिपिटक' के नाम से प्रसिद्ध है| 


'विनयपिटक' उपालि को कण्ठस्य था । इसमे आचार-विचार के नियमों का 
वर्णन है । इसी के आधार पर संघः" के सभी भिक्षु एवं भिक्षुणी दिन प्रति दिन कार्य 
करते थे । विनय की वातो को लेकर 'सृत्तविभंग', खन्धकः, परिवार", तथा 'पाति- 
मोक्छ' लिखे गये । पसृत्तविभंग' के 'पाराजिक' तथा "पाचित्तिय' एवं खेन्धक' के 
महावग्ग' तथा 'चृल्लवग्ग' विभाग हुए । 

सुत्तपिटक' आनन्द को कण्ठस्थ था। इसमे धम्म" के सम्बन्ध मे समय समय पर 
वृद्ध ने जो उपदेश दिये थे एवं दृष्टान्तो के द्वारा लोगों को समाया था, उनका संग्रह 
है । इसके पांच बड़ विभाग हूँ जो निकाय' के नाम से प्रसिद्ध हैं। 


( १) दीघनिकाय-इसमं प्राचीन दादनिक मतो का उल्केख है। जैनों के 
आचार्यो का भी वणन है । इसके तीन मख्य भाग है--शीरुखन्धः, 
महावम्ग' तथा पाटिकवग्ग' । 'महापरिनिव्वानसुत्त' भी दीघनिकायः 
के अन्तगेत हे । 

मज्छिमिनिकाय । 


थेरगाथा", धेरीगाथा', 'जातक' आदि सोलह ग्रन्थ हैँ । इसके कु ग्रन्थ 
बहुत ही उपादेय हँ ओौर बुद्ध के वचनो के प्रामाणिक संग्रह हैं| बर्मा के 
बौद्धो की परस्परा के अनुसार, मिलिन्दपण्ह', सुत्तसंगह्‌", ¶ेटकोपदेश' 
तथा नेत्तिपकरण' ये भी चार ग्रन्थ खुद्‌क' के अन्तर्गत हैँ । 


बहुत का कहना है, ओर बुद्ध के चरित से उचित मालूम भी होता है, कि वृद्ध 
के वचन साक्षात्‌ या परम्परा रूप मँ इन्हीं दोनों पिटकों मे पाये जाते हैँ । उन्होने 
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आध्यात्मिक उपदेश तो दिया ही नहीं, फिर उनके आध्यात्मिक वचनो का संग्रह का 
होना ठीक नहीं जंचता । मालूम होता दै कि अभिधम्मपिटक के विषयों का संग्रह्‌ 
उनके शिष्यो का है । फिर भी यह्‌ बौद्ध मत का प्रसिद्ध संग्रह हे। 


'अभिधम्मपिरक'ः- कारयप को इस संग्रह का श्रेय दिया जाता दहै । इस "पिटक 
मे आध्यात्मिक दृष्टि के द्वारा बुद्ध के वचनो के आधार पर विवेचन पूणं दारोनिक 
विचार हैँ । इस पिटक के सात विभाग हँ--धम्मसंगणि', 'विभंग', कथावत्थु, 
पुम्गर्पजञ्जत्ति' (पुद्गलप्रज्ञप्ति), "धातुकथा', `यमक' तथा 'पट्ठान' (प्रस्थान) । 
बौद्ध-दर्शन के ज्ञान के किए इन ग्रन्थों का अध्ययन बहुत ही आवर्यक हे । 


बौद्ध मत के विभाग 


प्राचीन बोद्ध सम्प्रदाय 

रवं में कहा गया है कि बुद्ध के द्वारा स्थापित संघ के लोग अपनी-अपनी 
रुचि के अनसार भिन्न-भिनच्न प्रकार से वद्ध के वचनो का अभिप्राय लगाकर एक प्रकार 
से परस्पर भिन्न मतों का प्रतिपादन करने लगे ओर इसी कारण बुद्ध के निर्वाण के 
अनन्तर इस मत में अनेक भेदो गयं । प्रारम्भम इनके दो प्रधान भेद हृ 
'महासाधिक' तथा (स्थविरवादः' । 

'महासंधिक' लोग तकं से कार्यं लेनं लगे । जंसे--उनका विश्वास था कि 
प्रत्येक मनष्य मे बद्धत्व प्राप्ति करने की रावित स्वाभाविक रूप से निहित है । समय 
पाकर संयोग से सभी वद्ध हो सक्ते हैँ । स्यविरवाद के लोग परम्परा के निर्वाहिक 
थे । वे अपने मन से परम्परा मे कुछ भी परिवक्त॑न नहीं चाहते थे । एक प्रकार से 
ये लोग रूढिवादी' कहे जा सकते हैँ । इनके अनुसार बुद्धत्व त्व-राक्ति स्वभावतः सभी 
मे नहीं होती । यह्‌ तो तपस्या से उत्पन्न होती दै । इस मत के अनुयाय लोगों का केन्द्र 
कादमीर' था । यही परिशुद्ध बौद्ध मत समा जाता था । महासांपिकों का केन्द्र 
मगधः था । 

स्थविरवाद के भेद.- -स्थविरवाद' के अन्तगत मुख्य दो भेद थे--हैमवन्त' 
तथा 'सर्वास्तिवाद"। बाद को सर्वास्तिवाद के नौ विभाग हुए--वात्सीपुत्रीय', 
'धर्मोत्तिर', “भद्रयानिक', 'सम्मितीय', छान्दागारिक , महीशासक', शधर्मगुप्तिक", 
'कारयपीय' तथा “सौत्रान्तिकः । इस प्रकार सस्थविरवाद के अन्तगेत ग्यारह मतं 


हो गये । 
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महासांघिक के भेदः इसी तरह महासांधिक' के अन्तगेत नौ भेद हृए-- 
-मूलमड़ासांधिक, 'एकव्यवहारिक, "लोकोत्तरवाद'" कौरुकुल्कका, "बहुभ्रुतीय, 
'प्रज्ञप्तिवाद', 'चैत्यदौल', अवरदील' तथा “उत्तरदौर' । 
महायान ओर हीनयान 

ये मत-मेद बढ़ते ही गये ओर बाद को नये नये वाद उत्पन्न होने कगे । परस्पर 
राग ओर देष के कारण संघ' के लोगों मं पुणे अशान्तिथी । महासांधिक मत का 
विशेष प्रचार होने कणा । अन्त में थेरवादियों ने वैशालो को सभा में महासांधिकोंका 
वहुत अनादर किया ओर उन्हं संघ' के बाहर निकाल दिया । यद्यपि महासांधिकों का 
आदर विशेष होता था, परन्तु थेरवादियों के अपमान को वे लोग नहीं भूठे । इसी 
कारण ये दोनों दल बहुत प्रबर होकर पृथक्‌ रूप मं अपने-अपने विचारों के प्रचार 
मे लगे । बदला लेनेकीदुष्टिसे महासांधिकों ने स्थविरवादियों को हीनयान" ओर 
अपने को महायान सम्प्रदाय के नाम से प्रसिद्ध किया। महायान" का अथं है-- 
निर्वाणकी प्राप्तिके किए प्रशस्त मागे ओर हीनयान का अर्थं है निर्वाण पदकी 
प्राप्तिके लिए नीचया अनुपयुक्त मागे । 


ये दोनों बौद्ध-मत के मुख्य भेद हृए, जो आज भी उसी रूप में भिन्न होकर 
प्रसिद्ध हैं । प्रगतिरील विचार के होने के कारण महायान" को अरवघोष, नागाजुंन, 
असंग, आर्यदेव तथा वसुबन्धु, आदि बड़े-बड़े विद्वानों नं 
अपनाया । इससे इसका महत्त्व बहुत ही बढ़ गया । हीनयान 
का प्रभाव भी बढता गया । कुछ 'महायान' के खोग 'हीनयानः 
मं मि भी गये । यह्‌ परस्पर मिलन ओौर भेद बहुत दिनों तक चला ओर इन दोनों 
की अनेक शाखाएं एवं प्रशाखाएं होती गयीं । इन सब में प्रधान रूप से महायान के 
दो मुख्य भेद हुए-'विज्ञानवाद' या योगाचार' तथा माध्यमिकः या शून्यवादः । 
"हीनयान" के भी दो मुख्य भेद हुए-विभाषिक' तथा “सौत्रान्तिकः । 


महायान ओर 
हीनयान का भेद 


इन दोनों का मूल-तत्त्व मेँ भेद नहीं है, किन्तु अवान्तर विषयों मे कुछछ-कुछ भेद 
अवदय है । जंसे- 
१. हीनयान" के साधक लोग अहत्‌ ' पद को ही अपना चरम लक्ष्य मानते 
है । इस पद पर पहुंच कर साधकं ज्ञाननिष्ठ हो जाता है । 
महायान" के साधक बोधिसत्त्व' की अवस्था तक पहंचते है ओर 


दूसरों के कल्याण करने की शक्ति को प्राप्त करते है । 
भा० दण० १० 
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दशभूमि 


(१) 


भारतीय दान 


"हीनयान" में "खोतापन्न, 'सकृदागामी', 'अनागामी' तथा अहत्‌ ये 
ही चार भूमि मानी जाती है, किन्तु 'महायान' में द्डाभूमि हं । असंग 
ने अपने 'दराभूमिशास्तर' में इन भूमियों का विशद वर्णन किया दे) 


इनके नाम दं 





मुदिता--इस भूमि में बोधिसत्त्व के हृदय मे लोगों के कल्याण कौ 
विदहोष इच्छा उत्पन्न होती है, जिससे उसका हदय प्रफुल्किति हो जाता 
है । करुणा का उदय' इस भूमि की विदोषता है ओर इसमे दृढ़ होने 
के किए साधक अनेक प्रकार की चेष्टा करता है। 

विमला- साधक के कायिक, वाचिक तथा मानसिक पापो का नाड 
इस भूमिम होता टै। इस स्थिति मं श्ौलपारमिता' का अभ्यास 
साधक विेषरूप से करता टै । 

प्रभाकरी--इस भूमि मे आकर साधक संसार के संस्कृत" धर्मो को 
तुच्छ समभन लगता है । इस अवस्था में काम-वासना तथा तुष्णा क्षीण 
होने लगती है ओर साधक का स्वभाव निमंल हो जाता है। यहाँ “धेयं 
पारमिता' का विदोष अभ्यास साधक करता है। 

अचिष्मती--इस भूमि मं साधक अष्टांगमागं का अभ्यास करता टै । 
उसके , हृदय में दया तथा मैत्री का भाव जाग उरुता है ओर वह 
'वीयंपारमिता' का अभ्यास करता है। 

सुदुजंया--इस अवस्था मं पहुंचकर साधक का चित्त समता को प्राप्त 
करता है, ओर वह्‌ जगत्‌ से विरक्त हो जाता है । यहाँ “ध्यानपारमिता' 
का विशेष रूप से साधक अभ्यास करता है । 

अभिमुक्ति--यहां आकर साधक सव तरह से समता का अनुभव करता 
है, सब पर असाधारण दया दुष्टि रखता है तथा श्रज्ञापारमिता' का 
विरोष अभ्यास करता है । 

दुरगमा--इस भूमि में पहंचकर बोधिसत्त्व ज्ञान के मागं मे अग्रसर हो 
जाता है ओर एक प्रकार से सर्वज्ञ हौ जाता दहै । 

अचला-- यहाँ पहुंचकर साधक समस्त जगत्‌ को तुच्छ समभने रुगता 
है ओर अपने को सबसे परे समता है । 


= अ 
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(९) साधमती--इस अवस्था में साधक लोगों के कल्याण के लिए उपायों 
को सोचता है ओर सव को धमं का उपदेशा देता ह 


(१०) धमेमेघ-इस भूमि मे पहुंचकर साधक समाधिनिष्ठ हो जाता है 
ओर बुद्धत्व को प्राप्त करता है । महायान सम्प्रदाय के साधकों की यह्‌ 
अन्तिम अवस्था है । यहाँ पहुंचकर वे निर्वाण की प्राप्ति करते है । 


इन भूमियो मे उत्तरोत्तर ऊचे स्तर हैँ ओर ये क्रमदः साधकों को निर्वाण पद ४ 
१२ पहचान म सहायक होते हं । एक भूमि की प्राप्ति करने पर ही दूसरी भूमिमें 
साधके पहुच सकता है । 


इनके अतिरिक्त निवि के सम्बन्ध में तथा अन्य विषयों के सम्बन्धमे भी मेद 
है, जो बाद में कहे जायेगे । 


महायान" तथा हीनयान" के अन्तगंत जो प्राचीन सम्प्रदाय हं उनके मतोंमें 
बहुत भेद हं, उनका उल्केख कथावत्थु" आदि ग्रन्थों मे विस्तृत रूप से मिलता है । 
परन्तु वे मत अब प्रचक्िति नहीं ह । अब तो केवल चारही मुख्य भेद हँ, जिनका 
विवरण आगे दिया जायगा । 


इतना ओर कह देना अनुचित न होगा कि यद्यपि बृद्ध ने आध्यात्मिक प्ररनों 
का साक्षात्‌ समाधान नहीं किया फिर भी वे सभी प्रन सब के मनम रहते ही भे। 
, आध्यात्मिक उनके सघ" के लोग समय-समय पर उन प्रहनों पर चिन्तन करते 
विचार की ही रहे होगे । बाद को जितने सम्प्रदाय हुए सब ने जगत्‌, ईङवर, 
पस्म्पसा सृष्टि तथा आत्मा के सम्बन्ध में अपना-अपना विचारं प्रकट किया, 
यह तो पाली के ्रन्थों के अध्ययन से स्पष्ट है। हाँ, इतना अवद्य कहा जा सकता है 
कि प्राचीन सम्प्रदाय वालों के सिद्धान्त बहुत प्रद नथे। वे लोग बहुत दूर तक 
विचार करने मे समथं नहीं थे । अतएव उन मतो की शाखां नष्ट हो गयीं । किन्तु 
उन्हीं की परम्परा मे महायान तथा 'हीनयान' हुए ओर इनके मत बहत प्रसिद्ध 
हए । महायान" तथा "हीनयान सम्प्रदायो के अनुयायी बड़े-बड़े विद्वान्‌ हुए ओर 
उन्होने बहुत से ग्रन्थ लिखि जो अभी तक हमं प्राप्त हैँ । इसी कारण ये सम्प्रदाय 
अभी तक जीवित है| 


बुद्ध के उपदेश उपनिषदों के उपदेशों के आधार ही पर धे । श्रोताओं को कुछ 
भी भेद नहीं मालूम पड़ा ओर बड प्रेम से श्रद्धापूवेक वे उनके अनुगामी हुए । वृद्ध का 
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दय पवित्र था ज्ञान से प्रकारित था ओौर लोगों के प्रति करुणा से आद्र था। यही 
कारण था कि लोगों ने उनके ज्ञान कौ पूजा की ओौर उन्हं एक अवतार भी मान 


लिया । 


परन्तु अनेक कारण-वड बुद्धमत के अनुयायी अपने को आस्तिक मत के 
लोगों से पृथक्‌ समभन लगे । ये लोग वेद को न मान कर बुद्ध ही के वचन को अपना 
नास्ति आगम समभते थे । अज्ञानी लोग तो वेद की निन्दा भी करनं 
वे ५ लगे, यज्ञ से घृणा करने लगे ओर उसे अधार्मिक कटने खगे । 
संस्कृत-भाषा कौ अपेक्षा पाली-भाषा से उनका विशेष प्रेम था) 
आस्तिको की तरह ये खोग 'आत्मा' को नहीं मानते थे । 'ईङ्वर' का भी इन्होंने निरा- 
करण किया । इस प्रकार का पार्थक्यभाव बढ़ कर द्वेष में परिणत हो गया । यद्यपि 
आचार-विचार के सम्बन्ध में वृद्ध के उपदेशा स्वेधा आस्तिको के किए मान्य थे, 
अहिसा आदि धर्मो का पालन भारतवर्षं में बहुत पहले से ही था, तथापि उनके 
अनुयायियों ने अनेक प्रकार से कलह को उत्पन्न कर अपने को स्वकल्पित एक "बौद्ध 
संस्कृति" के अनुयायी कहने लगे । इन वातो से आस्तिको के साथ इन अनुयायियों का 
वमनस्य बढता गया । 


बौद्ध दर्शन का एक विडोष महत्त्व है । इसमे सन्देह नहीं कि सभी दशनो का 
परम लक्ष्य एक ही है । भेद है, केवल दृष्टिकोण का । परन्तु ये लोग ई््यावश तथा 
आवे मे आकर एक दूसरे से घणा करने लगे । दूसरे के सिद्धान्त के रदस्य को न 
समभकर उसका खण्डन करने कगे । तत्त्व-दृष्टि को भूर जाने से छौकिक-दुष्टि के | 
अवलम्बन करने से आस्तिक तथा नास्तिको के दो प्रबल दर बन गये । शास्त्र-विचार 
मेँ कलह होने लगा, जय-पराजय होने कुगी तथा मत के खण्डनों के लिए ग्रन्थ लिखे 
जाने लगे । गौतम रचित न्यायसूत्र को बौद्धो ने अपना रात्रु मान कर उसे अनेक 
प्रकार से नष्ट करने का पूरणं प्रयास. किया । खण्डन के लिए ग्रन्थों कौ रचना तथा 
शास्तरा्थविचार मेँ जय-पराजय के उद्घोषों के हारा इन दोनों दलों मे कल्ह्‌ बढ़ता 
ही गया ओर अन्त मे बौद्धमत को तथा उसके अनुयायियों को भारतवषं को परित्याग 
कर अन्यत्र शरण ठनी पडी । 

आश्चर्य की बात तो यह है कि बाहर से आये हृए विदेशियों को किसी न किसी 


रूप मे भारतीयों ने अपना लिया, किन्तु अपने देश के इन बौद्धं को भारतीयों नें 
ही अपने देश में नहीं रहने दिया । इसका मुख्य कारण मालूम होता है-- 
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बौद्धो का अपने को एक पथक्‌ संस्कृति के अन॒यायी समभना तथा आस्तिको 
के प्रति घुणाभाव रखना । 


बौद्धमत के सम्प्रदाय 


महासांघिक' तथा 'स्थविरवादी' के मतभेद से इनकी अनेक शाखाएं तथा 
प्रराखएँ हुई । इनके मतो मेँ बड़ वैचित्य थे । परन्तु ये सब सिद्धान्त आगे नहीं 
बढ़ पाये । 'महायान' ओर "हीनयान" सम्प्रदायो ने भि रूप धारण किये ओर बाद 
को बौद्धमत ने परिशुद्ध दाशेनिक क्षेत्र मं प्रवेश किया । 


इनके चार भित्न-भिनच्न सम्प्रदाय हो गये ओर इन सवो ने विर्व के पदार्थो कौ 
सत्ता" के सम्बन्ध मेँ अपने विचार प्रगट किये । हीनयान" की दो शाखाएँ हुर्द-- 
वभाषिक' तथा सौत्रान्तिक" । महानिर्वाण के पश्चात्‌ तीसरी सदी में वैभाषिक' 
मत को तथा चौथी सदी मं सौत्रान्तिक मत की प्रसिद्धि हुई । (महायान कोभीदो 
शाखां हर्द योगाचार' या विज्ञानवाद" तथा (माध्यमिक या शशुन्यवाद' । एति- 
हासिक विचार से माध्यमिक 'योगाचार' की अपेक्षा प्राचीन मत है, किन्तु दाशेनिक 
तत्त्व के विचार को ध्यान में रखने से यह्‌ स्पष्ट है कि माध्यमिक' मत सवसे अन्तिम, 
अर्थात्‌ चरम कोटि के सिद्धान्त का प्रतिपादन करता है । अतएव दानिक ग्रन्थ मे 
दारोनिक विचार के क्रम को ध्यान में रखकर वैभाषिक, सौत्रान्तिक, योगाचार 
तथा माध्यमिक इसी क्रम से इनके मतो का विचार किया जाता है । 


प्रत्येक मत के विरोष विवरण देने के पूवं इन चारों के विशिष्ट विचारोंका 
क्रमिक सम्बन्ध दिखाने के निमित्त इनके दृष्टिकोणों का यहाँ पहले ही दिग्दरन करा 
देना आवर्यक है । 


वैभाषिक-मत मं जिस जग॑त्‌ का इन्द्रियों के द्वारा हमे अनुभव होता है उसको 
नाह्य-सत्ता' है । इसका हमं प्रत्यक्ष ओर कभी-कभी अनुमान से भी ज्ञान प्राप्त 
होता है । इस जगत्‌ की सत्ता चित्तनिरपेक्ष है साथ ही साथ 
हमारे अन्दर चित्त तथा उसको सन्तति की भी स्वतन्त्र 'सत्ता' 
है । अर्थात्‌ जगत्‌ एवं चित्तसन्तति दोनों कौ सत्ता पृथक्‌-पृथक्‌ स्वतन्त्र रूप से 
वैभाषिक-मत में मानी जाती है। यह सत्ता प्रतिक्षण में बदलती रहती है अर्थात्‌ ये 
लोग शक्षणभंगवाद' को स्वीकार करते ह । वस्तुतः क्षणभेगवाद' को तो सभी बौद्ध 
मानते हें । 


वेभाषिक-मत 
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सौत्रान्तिकों का कथन है कि बाह्य-सत्ता' तो है अवश्य, किन्तु इसका ज्ञान 
हमे ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा, अर्थात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा, नहीं होता । चित्त" में स्व- 
भावतः कोई आकार वौद्ध नहीं मानते । यह्‌ ग॒द्ध ओर निराकार 
सौत्रान्तिक-मत = । किन्तु इस 'चित्त' मँ आकारो कौ उत्पत्ति ध ध 
है न्तु इस "चित्त" मं आका त्पत्ति तथा नार होता 
ही रहता दै । ये आकार' चित्त के अपने धमं तो हं नहीं । ये हं बाह्य जगत्‌ के वस्तुओं 
के आकार'। इस प्रकार चित्त के आकारो के दारा बाद्य-सत्ता का ज्ञान हमे अनुमान 
के ढारा प्राप्त होता है, यह सौत्रान्तिकों' का मन्तव्य है । वैभाषिको की तरह्‌ 
क्षणभंगवाद' को यह भी मानतेहं। 

इन दोनों के सिद्धान्तो का विचार करने से यह्‌ स्पष्ट है कि वाह्य जगत्‌ को सत्ता 
तो दोनों मानते हँ, किन्तु दुष्टि के भेदसे एक कै किए “चित्तनिरपेक्षेः ओर दूसरे 
के लिए %चित्तसापेक्ष' अर्थात्‌ अन्‌मेय सत्ता है । दूसरी वात ध्यान मे रखने की है कि 

सौत्रानितिक-मत मेँ सत्ता की स्थिति बाह्य से अन्तमुखी हो गयी । 


योगाचार के मत मे बाह्य-सत्ता' का सवथा निराकरण किया गया । इनके 

मत में चित्त" में अनन्त विज्ञानो का उदय होता रहता है । ये 'विज्ञान' परस्पर भिन्न 

होते हए भी वासना-संक्रमण के कारण एक दूसरे से सम्बद्ध है 

तार श परन्तु फिरभी सभी स्वतन्त्रं । ये विज्ञानः स्वप्रकाश हैँ । इनमें 

५५४ अविद्या के कारण ज्ञाता, ज्ञान तथाज्ञेयके भेद की कल्पना हम 

कर लेते है । इस मत में बाह्य जगत्‌ की सत्ता नहीं है । ये खोग केवल चित्त की सन्तति 

की सत्ता को मानते दै ओर सभी वस्तुओं को ज्ञान के रूप कहते हूँ । इन के मत मे यह 

“विज्ञान' या चित्त-सन्तति' क्षणभंगिनी हे । 

इस प्रकार क्रमः बाह्य जगत्‌ की (स्वतन्त्र-सत्ता, पर्चात्‌ “अनुमेय-सत्ता, 

तत्पर्चात्‌ बाह्य जगत्‌ का निराकरण ओर सभी वस्तुं को विज्ञान-स्वरूप मानना, इस 
प्रकार क्रमिक अन्तर्जगत्‌ की तरफ तत्त्व के यथार्थं अन्वेषण मं बौद्ध रोग कगे थे । 


अन्त में विज्ञान" का भी निराकरण शन्यवाद-मत में किया गया । इस प्रकार 
वाह्य गौर अन्तः सत्ता दोनों का “शुन्य' मेँ विलयन कर दिया गया । यह "शून्य! एक 
प्रकार से अनिर्वचनीय है। यह सत्‌ ओर असत्‌ दोनों से विलक्षण 
0 दै तथा सत्‌ ओर असत्‌ ये दोनों स्वरूप शून्य के गभं में निर्वाण 
+ को प्राप्त किये हए दहै । यह अभावात्मक नहीं है एवं अलक्षण 

है । अविद्या" के कारण इसी शुन्य से समस्त जगत को अभिव्यक्ति होगी है । 
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इस प्रकार ्रत्यक्-बाह्य-सत्ता'से अनुमेय-बाह्य-सत्ता", उससे अन्तः विज्ञानमाव्र- 
सत्ता' ओर पूनः शन्य' मेँ निर्वाण की सत्ता को देखकर यह कहा जा सकता दै कि 
बौद्ध-ददन में निःस्वभाव, अनिर्वचनीय, अलक्षण, आदि शब्दों के द्वारा निरूपण किया 
गया शून्य! ही "परम तत्त्व' है । यही महानिर्वाणपद है । यहीं पहुंचकर साधक परम 
पद' की प्राप्ति करते ह । इसके परे कोई गन्तव्य पद नहीं है । इस 'शुन्य' मे विलयन 
होने के उदेश्य से आरम्भ ही में क्षणभंगवाद को बौद्धो ने स्वीकार किया । 








इस प्रकार चारों सम्प्रदायो मे समन्वय का प्रदशेन कर अव अति संक्षेप में इनका 
विशेष विवरण आगे दिया जाता हे । 





हीनयान-सम्ब्रदाय 


१. वेभाषिकमत 


स्थविरवादियों (वभाषिकों ) का केन्द्र काइमीर था। इस मत कै प्रतिपादन करने 
के लिए बहुत थोडे ग्रन्थ मिलते हं । इस मत के सिद्धान्तो को ग्रन्थ वद्ध करने का प्रथम 
प्रयत्न महानिर्वाण के तीन सौ वषं परचात्‌ कात्यायनी-पुत्र ने 
किया । उन्होने ज्ञानप्रस्थानशास्त्र' नाम का एक ग्रन्थ संस्कृत 
भाषा मे लिखा । यह संग्रहरूप म्रन्थ है । इसके छः भाग हँ जिनमें तत्त्वो का बहुत 
विस्तृत विचार है। इसके बहुत पश्चात्‌ इस पर 'विभाषाशास्त्र' नाम को एक व्याख्या 
लिखी गयी इसकी बहत प्रसिद्धि हुई ओर इस मतके लोगों ने इसी ग्रन्थ के आधार 
पर अपने विचारों का प्रचार किया । इसी से यह मत देभाषिक' कहा जाने लगा । 


साहित्य 


इस मत के सिद्धान्त के निरूपण मं सबसे उत्तम पुस्तक वसुबन्धु (२८३-३६३) 
द्वारा लिखित अभिधमकोश' हे । वेभाषिक-मत का सर्वागपूणे विचार इस ग्रन्थ मं 
है। इसकी अनेक टीकाएँ हू । "वसुबन्धु" परचात्‌ काठ सौत्रान्तिक मत के आचाय हो 
गये । इनके बड़ भाई असंग' योगाचार मत के आचाये थे । इनके अतिरिक्त वसुबन्धु 
के समकालीन संघभेद्र का न्यायानुसार' तथा समयप्रदीपिका' एवं धमेकोत्ति का न्याय- 
विन्दु आदि वैभाषिक सम्प्रदाय के सुप्राप्य मुख्य ग्रन्थ हं । 
तत्वविचार 


जगत्‌ का विषयिगत विभाग--इस मत में तत््वोंकाविचारदो दुष्टिसे 
किया जाता है--'विषयगत' तथा 'विषयिगत'। विषयिगत' दृष्टि से समस्त जगत्‌ 
तीन भागों मे विभक्त किया जाता है. स्कन्धः, आयतन", तथा धातु" । 
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(स्कन्ध' पांच हँ--.रूप', वेदना”, “सज्ञा, “संस्कारः तथा "विज्ञान" । ^रूप- 
. स्कन्धः जगत्‌ के समस्त भूत एवं भौतिक पदार्थो के अथं मं वौद्धदरौन में प्रयोग किया 
गया है । वास्तविक रूप मं “रूपः का प्रयोग स्थूल जड़ भूतो के 
लिए होता है, जिससे जीव का स्थूल शरीर बनता है) वेदना" 
आदि चार स्कन्धो का मन तथा मानसिक वृत्तियों के किए प्रयोग 
किया जातादहै। येही पाच स्कन्ध एक प्रकार से जीव के अवयव हैं| 


स्कन्धो का 
विवेचन 


आयतन'-- वस्तुओं का ज्ञान स्वतन्त्र रूप से नहीं होता, उसके लिए किसी 
आधार की अपेक्षा होती है । इन्द्रियों के द्वारा विषयों का ज्ञान होता है । अतएव इन्द्रियां 


तथा उनके विषय नज्ञान' के आधार हं अर्थात्‌ उत्पत्ति के स्थान 


1 है । इन्हीं आधारो को आयतन" कहते दँ । मन को लेकर छः 
इन्द्रियां है ओर छः उनके विषय हँ । इस प्रकार बारह आयतन" 
के भेद होते है । इन्टीं बारह आयतनं को आधार के रूप मं लेकर ज्ञान" उत्पन्न होता 
है । इनके द्वारा जिस वस्तु की सत्ता का ज्ञान न हो, उसके अस्तित्व को गे रोग 
स्वीकार ही नहीं करते। अतएव बौद्ध मत में आत्मा त सत्ता ही नहीं मानी जाती, 
क्योकि न तो इसका ज्ञान इन्द्रियों के वाराहो सकता दै ओरन यह्‌ किसी भी इन्द्रिय 
का विषय है। १ 
यहाँ एक बात कह देना आवदयक है कि बौद्ध दशेन मे “धर्म' शब्द का प्रयोग 
बहुत व्यापक है ओर इसका अर्थं भी कुछ विचित्र है । भूत ओौर चित्त के उन सक्षम 
तत्त्वों को “धर्म' कहते हँ जिनके आघात तथा प्रतिघात से समस्त जगत्‌ की स्थिति 
होती है, अर्थात्‌ यह जगत्‌ "धर्मो का एक संघातमाव्र है । ये 
सभी धर्म" सत्तात्मक है, तथा हेतु" से उत्पन्न हँ । प्रत्येक धर्म 
अपनी पृथक्‌ सत्ता रखता है । सभी स्वतन्त्र हैँ । ये सभी क्षणिक ह, प्रत्येक क्षण में 
वदरते रहते है । परिणाम के कारण ये "धर्म॑" स्वयं विना को प्राप्त हो जाते हैँ । 
कहा जाता है कि 'सर्वास्तिवाद' मेँ धर्मो की संख्या पचहत्तर दै । 
मन आयतन को छोड कर प्रथम ग्यारह (आयतनों' [मे प्रत्येक मे एक-एक 
"धर्म" है ओर मन आयतन" मे चौसठ धमं हैँ । इसलिए मन आयतन' को घ्मयितन' 
कहते ह्‌ ।' 


धमं का स्वरूप 


' भैक्गदन-मेन्युजल आंफ बुद्धिस्ट फिलासफो, भाग १ इन सभी बातों के 
लिए देखना चाहिए । 


। + 


बोद्ध दान १५३ 


“धातु' शब्द हमारे शास्त्रों मे भिन्न-भिन्न अथं मे प्रयुक्त हा है । बौद्ध दशेन 
में धातु" शब्द का अथं (स्वलक्षण, अर्थात्‌ स्वतन्त्र सत्ता रखने वाला, किया जाता हे । 
वसुबन्धु ने धातुओं को ज्ञान के अवयव', अर्थात्‌ वे सूक्ष्म तत्त्व 
जिनके समूह से ज्ञान की सन्तति की उत्पत्ति हौती है, कहा है । 
इनकी संख्या अठारह है-- छः इन्द्रियां, छः इन्द्रियों के विषय 
तथा छः इन्द्रियों के विषयों से उत्पन्च विज्ञान । 


धातुजं का 
निरूपण 


इन्द्रिय विषय विज्ञान 
(१) चक्षर्घातु (७) रूपधातु ( १३) चक्षुविज्ञान (चाक्षुषज्ञान ) 
(२) श्रोत्रधातु] (८) शब्दधातु ( १४) श्रीत्रविज्ञान (श्रावणज्ञान) 
(३) ध्ाणधातु (९) गन्धधातु , (१५) घ्राणविज्ञान (घ््राणजज्ञान ) 
(४) रसनाधातु (१०) रसधातु ( १६) रासनविज्ञान (रास॒नज्ञान) 
(५) कायघातु (११) स्प्रष्टव्यधातु (१७) कायविज्ञान (स्पाशनज्ञान ) 
(६) मनोधातु (१२) धमेधातु ( १८) मनोविज्ञान (अन्तह्‌ दय के 


भावो का ज्ञान) 


इनमे से प्रथम बारह तो आयतन" ही हँ । इन्द्रिय ओर उनके अपने-अपने 
विषयों के सम्पकं से छः विशेष "विज्ञान" उत्पन्न होते हं । इन सब को मिलाकर 
धातुओं की संख्या अठारह होती है । इनम से, जंसा पहठे कहा गया है, छठे ओर 
बारहवे को छोडकर अवशिष्ट दस धातुओं मे, प्रत्यक म॑, एक एक धम है । धमेधातु 
मे चौसठ शर्म है । मिलकर सर्वास्तिवाद के मत मं पचहत्तर 'धम' होते हं । यह 
जगत्‌ का "विषयिगत' विभाग हु । 


जगत का विषयगत विभाग--अब विषयगत-दष्टि' से जगत्‌ के धर्मोका , 
विभाजन किया जाता है। इन धर्मो के दो भाग कियं जाते हं-- असंस्कृतघमं तथा 
संस्कृतधमं"' । बौद्ध ददोन मे संस्कृत" तथा असंस्कृतः शब्दों का 

धर्मों के भेद अर्थं एक विचित्ररूप से किया जाता हे । 


"असंस्कृत" शाण्द का अथं है-- नित्य, स्थायी, शुद्ध तथा किसी हतु या कारण 
की सहायता से जो उत्पन्न न हो । असंस्कृत धर्मो" मे परिवत्तंन नहीं होता । असंस्कृत- 
घर्म" किसी वस्तु की उत्पत्ति के लिए संघटित नहीं होते । 








१५४ 


भारतीय दशान 


इसके विपरीत संस्कृतधमं' होते ह जो हेतु-प्रत्यय के द्वारा वस्तुओं के संवटन से 
उत्पन्न होते हं । संस्कृत-घममं' अनित्य, अस्थायी तथा मलिन होते हं । 


असंस्कृतधमं के भेद--सर्वास्तिवाद के अनुसार “असंस्कृतधम' तीन है-- प्रति- 
संख्यानिरोध', अप्रतिसंख्यानिरोधः' तथा आकाशः । 
(१) श्रतिसंख्यानिरोध'- -श्रतिसंख्या' शब्द का अथं है, श्रज्ञा' ओर उसके 


(२) 


द्वारा जो निरुद्ध हो उसे श्रतिसंख्यानिरोध' कहा जाता है । अर्थत 
प्रज्ञा" के द्वारा सभी सास्रव', अर्थात्‌ राग, द्वेष, आदि धर्मो का जो 
वृथक्‌-पथक्‌ विसंयोग टै, वही श्रतिसंख्यानिरोध' टे ।* इसके उदय होने 
से राग तथाद्रेषकानिरोधहौोजातादै ओर इस क्रम से पृथक्‌-पृथक्‌ 
अन्य सभी सास्रव-घर्मो काभी निरोधहो जाता हे । 
अप्रतिसंख्यानिरोधः--प्रज्ञा' के विना ही जो निरोध हो, उसे 'अप्रति- 
संख्यानिरोव' कहते हँ । अर्थात्‌ अप्रतिसंख्यानिरोध' वह्‌ अवस्था है जब 
विना श्रज्ञा' के, स्वभाव! से ही, सासख्वधर्मों का निरोध हो जाय । 
सासखवधमं हेतु-प्रत्यय से उत्पन्न होते हँ । यदि उन हेतुओं का नाश हो 
जाय तो ये सभी धर्म स्वयं, अर्थात्‌ प्रज्ञा" के विना ही, निर्ध हो जायंगे । 
दूस प्रकार जो धर्म निरुद्ध होगे वे पूनः उत्पन्न नहीं होते । 

प्रतिसंख्यानिरोध' में निरोध का ज्ञानमात्र रहता है, वास्तविक 
निरोध तो अप्रतिसंख्यानिरोध' मे ही, होता है । 


आकाश आवरण के अभाव को आकाशः कहते हं ।* कहा है-- 


आकाशम अनावतिः' अर्थाति आकाशः न किसीका अवरोध करता दै 
ओरन स्वयं किसो से अवरुद्ध होता है । यह नित्य ओौर अपरिवर्तनरीर 
है । यह्‌ भाव-रूप हे । 


संस्कृतयमं के भेद--^संस्कृतधमं' के चार भेद ह रूप, चित्त', "चैतसिकः 
तथा "चित्तविप्रयुक्त' । पुनः "रूप" के ग्यारह्‌, चित्त" के एक, 'च॑तसिक' के छियालिस 
तथा "चित्तविप्रयुक्त' के चौदह प्रभेद हं । 





। अभिध्मकोा, १-६ । 


` अभिधमंकोहा, १-६ । 
` अभिधमंकोरा, १-५ । 


` बौद्ध दशन १५५ 


(१) रूप--जगत्‌ के भूत ओर भौतिक पदार्थो के किए बौद्रदशन में “रूप 
रब्द का प्रयोग किया जाता है । अर्थात्‌ “रूप' वह॒ पदाथ है जो अवरोध 
उत्पन्न करे । बाद्येन्दरिय पांच (चक्षु, श्रोत्र, घ्राण, रसना, तथा काय), 
इनके पांच विषय (रूप, शब्द, गन्ध, रस तथा स्प्रष्टव्य) तथा *अवि- 
लप्ति"° ये ग्यारह ^रूप' के प्रभेद हँ । इनके भी अनेक अवान्तर भेद हैँ 
जो. अभिधर्मकोश में दिये गये हं ।' 





१ 


(२) चित्त--बौद्ध दर्शन में चित्त", मन", विज्ञान" आदि शब्द एक ही अथं 
मे प्रयोग किये जाते है ।* इन्द्रिय तथा इन्द्रिय के विषय, इन दोनों के 
आघात तथा प्रतिघात से “चित्त' उत्पच् होता है । जिस समय इस आघात 
तथा प्रतिघात का नाश होता है उसी समय "चित्तः काभी नाश होता 
है । वैभाषिक मत मे चित्त' ही एक मुख्य तत्त्व है । इसी मे सभी 
संस्कार रहते हँ । यही 'चित्त' इस लोकं तथा परलोक मं आता जाता 
रहता है । यह हेतु-प्रत्यय से उत्पन्न होता है । अतएव इसको सत्ता 
स्वतन्त्र नहीं है । यह प्रतिक्षण बदलता रहता है । वस्तुतः यह्‌ एक है, 
किन्तु उपाधियों के कारण इसके भी अनेक प्रभेद हँ । 


(३) चेतसिक--'चित्त' से घनिष्ठ सम्बन्ध रखने वाले मानसिक व्यापार 
को 'चैतसिक' या “चित्तसंप्रयुक्तधमं' कहते हं । इसके छियालिस 
प्रभेद हं 


° जगत्‌ को विचित्रता "कमं" से उत्पन्न होती हं । 'चेतना' तथा "चेदनाजन्य' ये दो 
प्रकारके कमं होते हे । मानसिक कमं को चेतना" तथा कायिक एवं वाचिक 
कमं को 'चेतना- जन्प' कहते हं । 


पुनः "विज्ञप्ति" तथा अविज्ञप्ति' के भेद से चेतनाजन्य क्म" दो प्रकार के 
' । प्रत्येक कम का फल होता हं । निस कमं का फल प्रकट रूप में हौता 
है, उसे "विज्ञप्ति" कहते हं, किन्तु जिस कमं का फल कालान्तर मे अन्ञात रूप 
मे होता हे, उसे अविज्ञप्ति' कहते हं । फल देने के पुवं यह कम" अदृष्ट-रूप 


ऋ 


मे रहता हँ--अभिधमंकोश, ४-१-७ । 
` अभिधमेकोश, १-९-१० । 

१ अभिधमेकोडा, २-३४ । 

“ अभिधमेकोश, २-३४ । 


(५१०८२ 








१५६ भारतीय ददान 


(४) चित्तविप्रयुक्त --जो धमं न तो रूप-धर्मोँ मे ओर न चित्त के धर्मो में परि- 
गणित हों, उन्हं चित्तविप्रयुक्तधमं' कहते ह । इनकी संख्या चौदह्‌ है 1 


“निर्वाण' जीवन कौ एक वह्‌ स्थिति है जिसे अहत्‌ लोग सत्यमागं के अनुसरण 

से प्राप्त करते हँ । इसका कोई कारण नहीं है । यह स्वतन््र, सत्‌ ओर नित्य है । 

तिर्वाण इसका चित्त ओर चैतसिक से कोई भी सम्बन्ध नहीं है । अभि- 

धर्मकोश मं इसे सोपधिदोषनिर्वाणधातु' की ` प्राप्ति कटा गया 

है । यह ज्ञान का आधार है। यह एक है। सभी भेद इसमें विटीन हो जाते हैँ । 
अतएव कहा गया है-- निर्वाणं शान्तम्‌ । 

यह आकाद की तरह अनन्त, अपरिमित तथा अनिवंचनीय है । यह भाव- 

रूप है । मग्ग" के अनुसरण करने से साखरवधर्मोँ का नाश होने पर इसकी प्राप्ति होती 

है । स्थविरवादियों ने इसे एक प्रकार से असंस्कृतधम' मं ही अन्तर्भूत कर लिया है । 


प्रमाण 
जिसके वारा सम्यग्‌ ज्ञान" होता है, वैभाषिक रोग उसे श्रमाण' कहते हैं । वे 
दो श्रमाण' मानते है--प्रत्यक्न' ओर अनुमान' । वस्तुतः इन दोनो प्रमाणो को ही 
“सम्यग्‌ ज्ञान' कहा है" ओर “सम्यग्‌ ज्ञान' ही से सभी पुरुषार्थो को सिद्धि होती है । 
प्रत्यक्ष-- कल्पना तथा म्रान्ति से रहित ज्ञान श्रत्यक्ष' टै। प्रत्यक्ष ज्ञान" चार 
प्रकार का होता है-- 


प्रत्यक्ष के भेद 


'इन्द्रियज्ञान'- इन्द्रियों के द्वारा उत्पन्न ज्ञान । 


मनो विज्ञान'- इन्द्रियज्ञान के विषय के अनन्तर, विषय के सहकारी तथा 
समनन्तर-प्रत्यय-रूप इन्द्रियज्ञान से उत्पन्न होने वाखा ज्ञानः । 





~~~ 


' अभिधर्मकोडा, २-३५-३६ । 

` न्यायबिन्दु १-२। 

^ बौदढदशन मं ज्ञान के चार कारण (प्रत्यय ) होते हं-- (क) घट” जो विषय है, इसे 
(आलम्बन-प्रत्यय' कहते है, (ख ) आलोक", जिसके विना इन्द्रियों के द्वारा ज्ञान 
ही नहीं होगा । अतएव यह सहका री-प्रत्यय' हं, (ग ) "इन्द्रिय", इसे अधिपति- 
प्रत्यय' कहते हे । (घ ) वह मानसिक "वत्ति जिसके अभाव में देखते रहने पर 
भी ज्ञान नहीं होता । इसे समनन्तर-प्रत्यय' कहते ह । यह वस्तुतः 'मन' ही ह । 
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अतएव विषय ओर विज्ञान इन दोनों से मनोविज्ञान" उत्पन्न 


होता हे । 


'आत्मसंवेदन ---अर्थात्‌ चित्त ओर चैतसिक धर्मो का, अर्थात्‌ सुख दुःख आदियों 
का अपने स्वरूप मे प्रकट होना । यह आत्मसाक्षात्कारि, 
निविकल्पक तथा अश्रान्त ज्ञान है। तथा 


'योगिज्ञान'- प्रमाणो के द्वारा दृष्ट, अर्थात्‌ सद्भूत, अथं का चरम सीमा तक 
ज्ञान होना । 


प्रत्यक प्रमाण का विषय “स्वलक्षण' है अर्थात्‌ जिस विषय के साल्निघ्य एवं 
असान्निध्य से ज्ञान के प्रतिभास में मेद हो, वही स्वलक्षण" है, ओर वही प्रत्यक्ष 
का विषय है । वही 'परमाथं सत्‌' है, क्योकि उसी के द्वारा 


प्रत्यक्ष का विषय १ 
वस्तु में अर्थं-क्रिया का सामथ्यं हे । 


अनुमान के भेद--अनुमान दो प्रकार का है--स्वाथं तथा पराथं । स्वार्थानु- 
मान में लिग (हेतु) अनुमेय" मं रहता है (जैसे--पवेत मे वद्धि है' इस अनुमान 
वाक्य मे वल्लि" अनुमेय है), सपक्ष! मे रहता है ("रसोई घर' सपक्च है) ओर "विपक्ष" 
मे नहीं रहता है ("जलाशयः विपक्ष है) । हतु के इन तोनों बातो को ध्यान में 
रखकर जो न्ञान' प्राप्त किया जाय वह्‌ “स्वार्थानुमान' कहा जाता ह इसीलिए धम- 
कीति ने कहा है- 


(तत्र स्वां त्रिरूपाट्लिङ्गादचनुमेये ज्ञानं तदनुमानम्‌" “ 


अर्थात्‌ अनुमेय मे त्रिरूप किङ्ग से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, उसे स्वार्थानुमान' कहते 
हं । ध्यान में रखना चाहिए कि ज्ञान" को स्वार्थानुमान' कहा है ओर कथन' को 
परार्थानुमान" कहा है । परार्थानुमान मं वाक्यों के, अर्थात्‌ अवयवो के, द्वारा दूसरों 
को अप्रत्यक्ष वस्तु का ज्ञान कराया जाता है। अर्थात्‌ त्रिरूपकिगि का कहना 
परार्थानुमाने है, जसा धपकीति ने कहा है-- 


0 परार्थानुमानम्‌" ` 
' न्यायविन्दु, द्वितीय परिच्छेद, ३ । 
` न्यायबिन्दु, तृतीय परिच्छेद, १ । 
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तीनों (ये 


वचनों के हारा त्रिरूपल्िगि' के कथन' को “परार्थानुमान कहते हं । ये ती 
रूप य ह 
“अनुपलब्धिः स्वभावका्ये च' ' 


(१) अनुपलन्धि-किसी वस्तु का मिलना 'उपरन्धि' ओर न मिलना 
अनुपलब्धि" है । जैसे-- 
किसी एक विदोष स्थान मं घट नहीं है, क्योकि घट के उपरन्धि- 
लक्षणप्राप्तः होने पर भी उस की वहाँ 'अनुपरन्धि" है । यहाँ 
अनुपरन्धि" हेतु के कथन के दवारा अनुमान किया गया है। 
(२) स्वभाव--जो पदां अपन हेतु को अपेक्षा कर ही विद्यमान्‌ होता है 
ओर हितुसत्ता से भिन्न अन्य किसी हेतु को अपेक्षा नहीं रखता, वह॒ 
(स्वसत्तामात्रभावी' साध्य है । उस स्वसत्तामात्रभावी' साध्यम जो 
हेतु है, वही स्वभाव-हेतु" कहा जाता है । जसा धमकी ने कहा है-- 
(स्वभावः स्वसत्तामात्रभाविनि साध्यधर्मे हेतुः ` 
जेसे-- 
यह वृक्ष दे, ` . 
क्योकि यह शिडशपा (रीराम) दै। 
यहाँ रिशपा' होने ही के कारण यह्‌ वृक्ष है। 
(३) कार्य--('साघ्य' के) कायं को देखकर उस साध्य को उपरन्धि का 
अनुमान करना । जंसे-- 
यहाँ अग्नि है, 
क्योकि यहाँ धुर्जं हे । 
यहाँ "धुं! काय है । इस से अग्निरूप साध्य का अनुमान होता है । 


' न्यायविन्दु, द्वितीय परिच्छेद । 

९ स्वभाव से ही कहीं पर घट की विद्यमानता हे । अर्थात्‌ कहीं एक विरोषं स्थान 
में घट का रहना स्वभाव ही से निदिचित ह, अन्य किसौ कारण से नहीं । 
अतएव “उपरन्धि' घट का एक स्वाभाविक लक्षण हृ, अर्थात्‌ “घटः 
'उपलन्धि-लक्षण-प्राप्त' हं । 

' न्यायविन्दु, तृतीयं परिच्छेद । 
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इन तीना प्रकार के हेतुजं मेँ स्वभाव" ओर कार्य" "वस्तु के साधन हँ, अर्थात्‌ वस्तु" 
को उपस्थिति को बताते हँ ओर अनुपरुन्धि' प्रतिषेध का निरूपण करती है ।* 


स्वभाव से प्रतिबद्ध होने पर ही साधन-रूप अर्थं साध्य-रूप अथं का निरूपण 
करता हे । अतएव इन तीनों के अतिरिक्त साध्य को सिद्ध करने वाला हेतु नहीं है । 

परा्थनिुमान' के दो भेद है--'साधम्यंवत्‌' ओर वेधरम्य॑वत्‌' । इन दोनों के 
मथ मे कोई भेद नहीं है, भेद है केवल प्रयोग में। 


हेत्वाभास 


ऊपर कहा गया है कि हेतु" में पक्षधम॑त्व आदि तीन बातें रहनी चाहिए । 
अतएव हेतु के इन तीनों रूपो मे किसी प्रकार से विघटन या सन्देह होने पर वह्‌ “हेतु 
€हेत्वाभास' कहा जाता है ओर उससे "अनुमेय" कौ सिद्धि नहीं होती 1' 


हेत्वाभास के भेद-बौद्धमत में तीन प्रकार के हेत्वाभास" होते ह--असिद्ध, 
'विरुद्ध' तथा “अनकान्तिकः' । 





(१) असिद्ध-- प्रतिपादय तथा प्रतिपादक मे से धर्मीसम्बन्धी एक रूप (पक्ष- 
धर्मत्व) के असिद्ध होने से, अथवा उस मे सन्देह उत्पन्न होने से, “असिद्ध 
नाम का (हेत्वाभास कहा जाता है । जेसे-- 

राब्द अनित्य हैः 
क्योकि वह चाक्षुष दे । 
यह "चाक्षुषत्व' हेतु असिद्ध' हे । 

(२) विरुद्ध- दो रूपों के, अर्थात्‌ सपक्ष' में सत्त्व के ओर "विपक्ष! मे असत्त्व 
के, विपरीत सिद्ध हो जाने पर "विरूद्र' नाम का हेत्वाभास होता 
है । जंसे- 

राब्द नित्य है 

क्योकि शब्द मे कृतकत्व हे । 
“करतकलत्व' ओर नित्यत्व' ये परस्पर विस्द्ध हैँ क्योकि कृतकत्व' “अनित्य 
मे रहता हे । 


~~ ---- 


' न्यायविन्दु, तृतीय परिच्छेद । 
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(३) अनेकान्तिकि-एक रूप के विपक्ष में असत्त्व की असिद्धि होने से 
अनेकान्तिक' हेत्वाभास होता है । जंसे-- 
राब्द अनित्य दहै, 
क्योकि वह्‌ प्रमेय हे । 


यहाँ ¶्रमेयत्व' रूप हेतु सपक्ष", अर्थात्‌ अनित्य' एवं "विपक्ष", अर्थात्‌ "नित्य' दोनों 
मे रहता है । इसलिए यह्‌ 'अनेकान्तिक' हेत्वाभास है । 


इन तीनों हेत्वाभासों के भी अनेक प्रभेद हँ । ग्रन्थ के विस्तारके भयसेये 
मेद ओर प्रभेद यहाँ छोड दिये गये हुं । 


अनुभव 

वैभाषिक-मत में,अनुभव दो प्रकार के ह--ग्रहणः' तथा अध्यवसाय" । ज्ञान 
की प्रथम अवस्था में इन्द्रियों के द्वारा निराकारसरूपमं जो भान होता है, उसे श्रहणः 
कहते हँ । इसे हम निविकल्पक' ज्ञान के समान कह सकते 
ह । वही ज्ञान जब साकार रूप में भान होता है, तब उसे अध्य- 
वसाय' कहते हँ । इस को सविकल्पक! ज्ञान कह सक्ते हँ । 


ज्ञान की प्रक्रिया के सम्बन्ध मे यह्‌ जानना चाहिए कि इन्द्रियां वाह्य जगत्‌ 

के साथ सम्पकं मे आकर उससे एक प्रकार के संस्कार को ग्रहण करती -हैँ। उन 
यां संस्कारों के साथ वे चित्त को प्रवृद्ध कर उसमे चैतन्य की अभि- 
व्यक्ति करा देती हँ । इसके बाद चित्त" मं विभिन्न ज्ञानो का 


अनुभव के भेद 


उदय होता है। 

इन्द्रियां जड़ टै । चक्षु, मनस्‌ तथा श्रोत्र दुर ही से अपने-अपने विषयों का ज्ञान 
प्राप्त करती हँ । विषय के साथ बाह्य सम्बन्ध इनमं नहीं देख पड़ता, किन्तु अन्य 
इन्द्रियों को ज्ञान की उत्पत्ति के लिए अपने-अपने विषय के साथ 
संयुक्त होना आवद्यक है । ये सभी इन्द्रियां अपने-अपने 
विषयों की आश्रय हू (आश्वरयश्चक्षुरादयः) । यही कारण है 
कि इन्द्रियों के दोषसेज्ञानमं भी भेद होता है। 
आलोचन 


वैभाषिक मत" के प्रथम उल्लेख करने की युक्ति रहै कि हम सभी संसारी 
जीव हँ । संसार मे आते ही हमें सबसे पहले तो बाह्य जगत्‌ का ही दलेन होता है । 


इन्द्रियों का 
सल्िकषं 
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उसे हम स्थिर वस्तुरूप मेँ देखते हँ । साधारण तौर पर उसकी सत्ता को कभी 
अस्वीकार नहीं कर सकते । संसार की सभी वस्तुएं प्रत्यक्ष के विषय हं। हाँ, 
उन वस्तुओं को परिवर्तनी भी हम देखते हँ । साथ ही साथ हम अपने मनम 
भी स्वतन्त्र रूप से भावों का उदय ओर विक्य भी देखते हुं । उनकी सत्ता बाह्य 
जगत्‌ से निरपेक्ष है अर्थात्‌ बाह्य ओौर अन्तजंगत्‌ को दोनों सत्ताएं परस्पर निरपेक्ष 
रूप से जीव के सामने प्रथम उपस्थित होती ह । अतएव इनके तिरस्कार करने मं 
हमें कोई युवित नहीं देख पड़ती है । वैभाषिक मत मं इन दोनो सत्ताओं का समान 
रूप से विचार होता है । इसके पश्चात्‌ क्रमराः इन सत्ताओं के स्वरूप पर विशेष 
विचार करने के अनन्तर इनके अन्य धर्मोकाभीज्ञानटोताहै ओर साधक एकस्तर 
से दूसरे स्तर मेँ परम तत्तव की खोज मे प्रवेश करता है । अन्ततोगत्वा शून्यतत्त्व 
में इसी क्रम से साधक पहुंचता हे । 


२. सोत्रान्तिकमत 


उपर्युक्त बातों को ध्यान मे रखकर जब साधक अन्तजंगत्‌ को ओर ध्यान ले 
जाता है, तो उसे चित्त ओर चैत्तिक विषयों मे विशेष आनन्द मिक्ता है । उन धर्मौ के 
सम्बन्धं में विोष अनुभव प्राप्त करने से य३ भान होने रगता है कि वास्तविक तत्त्व 
से चित्त का, बाह्य-जगत्‌ की अपेक्षा, विहोष सम्बन्ध है । अत- 
एव साधक अन्तजंगत्‌ का पक्षपाती हौ जाता है । परन्तु साधक 
ज्ञान के इतने ऊचे स्तर तक नहीं पहुंच सका है, जिसके कारण वह बाह्य-जगत्‌ से अपना 
सम्बन्ध सर्वथा चुडा सके । अविद्या के प्रभाव से अभी भौ उसे जगत्‌ कौ सत्ता मे विङ्वास 
है । परन्तु धीरे-धीरे वह यह समने क्गता है कि अन्तजंगत्‌ को सत्ता स्वतन्त्र है 
ओर बाह्य-जगत्‌ की सत्ता चित्त मं उत्पन्न होने वाले धर्मो के ऊपर निभेर है । इस प्रकार 
साधक बाह्य-जगत्‌ से क्रमशः अन्तजंगत्‌ में प्रवेश करने गता है । यह्‌ अवस्था 
वैभाषिक की अवस्था से सूक्ष्म है। इसी स्थिति का विचार हमे सौ ब्रान्तिक-मत' में 
देख पड़ता है । 

पूवं मे सौत्रान्तिक लोग वैभाषिकों के साथ-साथ स्थविरवाद सम्प्रदाय के 
अन्तगेत थे किन्तु दुष्टिकोण के भेद के कारण पञ्चात्‌ ये लोग एक दुरे से पृथक्‌ हौ 
गये । कहा जाता है कि सौत्रान्तिक को विदवास हो गया कि बुद्ध के साक्षात्‌ उपदेश 
सूत्तपिटक' मे है। अतएव ये खोग 'सुत्तपिटक' के अनुगामी हो गये ओर तदनुकूल 
अपना नाम भी रख चछया । अभिधम्मपिटक' तथा विभाषा! में इन लोगों की 
श्रद्धा नहीं रही । 


भा०द० १९१ 


अन्तजंगत्‌ मं प्रवेरा 
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इस मत का साहित्य बहुत ही अल्प मिक्ता है । हुएनसांग ने कुमारलात को 
इस मत का आदि प्रवतंक माना है । कुमारलात के शिष्य श्रीलाभ थे। घ्रात, 
बुद्धदेव तथा यशोमिच्र इस मत के समर्थक आचाय हृए हैँ । 
"0 इनमें से यशोमित्र कौ क्िखी हुई अभिधमकोडश की स्फ़टार्था 
नाम को बहुत विस्तृत व्याख्या मिरुती टै । सौत्रान्तिक मत का 
कोई स्वतन्त्र ग्रन्थ नहीं मिलता । सवंसिद्धान्तसंग्रहु", आदि अन्य ग्रन्थो में बाह्यार्थं 
को अनुमेयता" के सम्बन्ध मे इनके मत का उल्टेख है । उसके आधार पर निम्न- 
लिखित सिद्धान्तो का उल्टेख किया जा सकता है। 
तच्वविचार 
सौत्रान्तिक का कहना है कि निवण' असंस्कृतधमं नहीं हौ सकता क्योकि 
यह मग्ग के द्वारा उत्पन्न होता है ओर यह असत्‌ है, अर्थात्‌ यह्‌ क्ठेरों का अभाव- 
स्वरूप तथा कषायो का नाडस्वरूप है । दीपक के निर्वाण के 
.०.१ समान दही यह्‌ भी निर्वाण" दै। इस अवस्था मं धर्मो का 
अनुत्पाद रहता दै। इस पद पर पहुंच कर साधक उस 
आश्रय की प्राप्ति करता टै जिसमंन कोईदक्ठेडशहो ओर न कोई नवीन धमं की 
प्राप्तिही हो । 
इनका कहना है कि उत्पन्न होने के पूवं तथा विना होने के पश्चात्‌ “शब्द! 
की स्थिति नहीं होती, इसलिए यह्‌ अनित्य ह । 
स्वभावतः सत्ता को रखने वाले दो वस्तुओं मं कार्य-कारणभाव' ये लोग नहीं 
मानते । 
"वर्तमान" काट के अतिरिक्त मृत" ओर भविष्यत्‌ कारको ये लोग नहीं 
मानते । 
इनका कहना है कि दीपक के समान श्ञान' अपने को आप ही प्रकारित करता 


है । यह अपने प्रामाण्य के लिए किसी अन्य की अपेक्षा नदीं रखता । ये स्वतः 
प्रामाण्यवादी' हं । 

इनके मत में "परमाणु" निरवयव होते हँ । अतएव इनके एकव संघटित होनें 
पर भी ये परस्पर संयुक्त नहीं होते, ओर न इनका परिमाण ही बढता है, प्रत्युत 


इनमें अणुत्व' ही रहता दह । 
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किसी वस्तु का नाश किसी कारण से नहीं होता । वह वस्तु स्वतः विनाश को 
प्राप्त कर लेती है। 


वेभाषिकों की तरह ये श्रतिसंख्यानिरोध' तथा अप्रतिसंख्यानिरोध' मे विरोष 
अन्तर नहीं मानते । इनका कहना दै कि प्रतिसंख्यानिरोध' मं प्रज्ञा के उदय होने मे 
भविष्य मे उस साधक को कोई भी क्टेरा नहीं होगा । क्टेगों का नाश हौ जायगा । 
अप्रतिसंख्यानिरोध' का अभिप्राय है कि क्टेगों के नाश होने पर पुनः दुःख की आत्य- 
न्तिकं निवृत्ति हो जायगी ओर भवचक्र से वह॒ साधक मुक्त हो जायगा । 


महायान-सस्प्रदाय 
१. योगाचार या विज्ञानवाद 


विज्ञानवादिथों का दानिक स्वरूप का साधारण परिचय पहले ही दे दिया गया 
है । सौव्रान्तिकिमत मे स्थिति को प्राप्त कर साधकं पुनः जब विचार करता है, तो 
उसे यह स्पष्ट मालूम होता है कि वास्तव मे संसार को सभी वस्तुएँ केवर न्ञान' की 
ही आकार ह । जिस प्रकार की भावना चित्त मं उदित होती है, वही एक आकार 
धारण कर बाह्य-जगत्‌ मं देख पड़ती है । बाह्य-जगत्‌ है या नहीं इस का भी प्रमाण 
तो जान" ही है। ये सभी आकार चित्त के धमं हं । ये अनन्त ह ओर क्षणिक होते 
हए भी प्रत्येक अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखता है । यह तौ अविद्या का प्रभावदहै कि 
ये चैत्तध्मं भिच्-भिच् रूप धारण करते हं ।* ये सव स्वप्रकाश ओर निरवयव हें] 
इस प्रकार वाह्य अर्थो की सत्ता का निराकरण कर एकमात्र चैत्तधर्मो' को अव- 
लम्बन कर विज्ञानवादी अपने सिद्धान्तो का प्रचार करते हे । 


यह मत योगाचार के नामसे भी प्रसिद्ध योगाचार' शब्द का वास्तविक 
अथं मालूम नहीं है । योगसिद्धि के लिए साधक को जिन आचरणों को अपेक्षा होती 
है, उन्हीं की अपेक्षा परमतत्त्व कौ प्राप्तिके किए भी होती है। वस्तुतः आध्यात्मिक 
विचार का तो "विज्ञानवाद' ही मे अन्तहो जाता है। शन्यवाद' मतो सभी पदाथ 
के अलक्षण, अनिर्वचनीय, निःस्वभाव शशरून्' मं विरीन होने के कारण उनका विचार 
तो हो नहीं सकता । अतएव योग की प्रक्रियाओं का अनुसरण करना इसी "विज्ञान- 
वाद" के लिए विदोष उपयुक्त है । सम्भव है इसी प्रकार के अथं को प्रकट करनं क 


` लकावतारसुत्रे, ३-४० । 
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किए इस मत का नाम योगाचार' भी पडा हो । इसके समथेन मं यह भी कहा जा 
सकता है कि "त्रे नाथः इस मत के आदि प्रवर्तक धे । वे स्वयं बहुत बड़ योगी ये 
ओर उन्होने विज्ञान के स्वरूप को साक्षात्कार करने के किए यौगिकःप्रक्रियाका दी 
अनुसरण क्रिया था । हो सक्ता दै इसी से यह्‌ नाम पड़ा हो । 


साहित्य 

मैत्रेयनाथ इस मत के आदि प्रवतंक थे । इन्ोने कई ग्रन्थ किख, किन्तु वे 
उपलब्ध नहीं है । उनके कु ग्रन्थों के नाम है--"महायान-सूत्रारंकार', “धमेधर्मता- 
विभंग', मध्यान्तविभंग', (महायान-उत्तरतन्त्र', अभिसमयाकंकारकारिका!' तथा 
योगाचारभूमिशास्त्र । 

असंग-- वसुबन्धु के बड़ भाई थे । कहा जाता है कि मंत्रेयनाथ ने ही इन्द 
ङ्स मत की रिक्षादी। ये बड़े भारी विद्धान्‌ थे। 'पञ्चभूमि', अभिधर्मसमुच्चयः, 
"महायानसंग्रह', श्रकरण आर्यवाचा', 'संगीतिशास्तर, 'वज्रच्छेदिका' आदि इनके 
अनेक ग्रन्थ हुं । 

वसुबन्धु अपने भाई असंग के प्रभाव से जीवन के अन्तिम दिनों मे विज्ञानवादी 
हए ओर "विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि' (प्रसिद्ध “विंदातिका' तथा त्रिंशतिका') नाम का 


न्थ छिखा । “लंकावतारसूत्र' भी इसी मत का एक प्रसिद्ध ग्रन्थ है । इनके अति- 
रिक्त स्थिरमति, दिडनाग ओर धर्मीति भी योगाचार के पोषक गिने जाते हं । 


विज्ञानवाद के सिद्धान्त 


वस्तुतः विचार करने से यह स्पष्ट मालूम होता टै कि भारतीय दर्शनशास्त्र में 
अपने दुष्टिकोण से "चि त" को परमतत्त्व कटने वाला एक मात्र मत है विज्ञान- 


वाद का। यही वात 'लंकावतारसूत्र' मे कही गयी है--चि त ही कौ प्रवृत्ति तथा मुक्ति 


होती है । 'चित्त' ही उत्पन्न होता है ओर “चित्त' ही का निरोध होता है । यही एक 
मात्र तत्तव है । अन्य सभी वस्तुएँ एक मात्र चित्त' क हौ विकल्प हं । विज्ञान के 
किए भी यही "चित्त! ज्ञाता, ज्ञान तथाज्ञेयरूप मं उपस्थित रहता है । अविद्या कै 


कारण ये भिन्न मालूम होते हैं 
“विज्ञान के अनेक भेद है, किन्तु मुख्यरूप में दो ही ह-- 
(१) प्रवृत्तिविज्ञान तथा (२) आल्यविज्ञान । 
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आलयविनज्ञान को केवर 'चित्त' भौ कहते ह, क्योकि विज्ञानवाद में "चित्तं 
दाब्द से प्रधानतया “आलयविज्ञान' ही का ग्रहण होता है । (तथागतगभ' भी इसे 
कहते हँ । आख्य! का अर्थं है "घर" अर्थात्‌ चित्त' । इसमें जीव 
के कायिक, वाचिक तथा मानसिक सभी विज्ञानो के वासनारूपे 
बीज एकत्रित रहते हैँ । ये बीज 'आक्य-विज्ञानः रूप शचित्त' मे इकट्ठे किये 
जाते हं ओर ये शान्तभाव से आख्य में पड़ रहते हं, एवं समय आने पर व्यवहार 
रूप मे जगत्‌ मे प्रकट होते हं । पुनः इसीमे उनकाल्यमभी हो जाता है। 
एक प्रकार से यही 'आल्यविज्ञान'. व्यावहारिक जीवात्मा है। इसकी सन्तति 
इहलोक ओर परलोक गामिनी होती है। इसी मे सभी ज्ञान होते हुं। 


इस मत मे सभी वस्तु क्षणिक हँ । अतएव आल्यविनज्ञानः भी क्षणिक विज्ञानो 
की सन्तति मात्र है । प्रतिक्षण यह्‌ परिर्वतित होता रहता है। इसमें रुभ तथा 
अशुभ सभी वासनां रहती हं । इन वासनाओं के साथ-साथ इस 'आख्यः' मे सात 
ओर भी "विज्ञान है, जेसे--चक्षुविज्ञान', शश्रोत्रविज्ञान', धारणविज्ञान', (रसन). 
विज्ञान", कायविज्ञान', 'मनोविज्ञान' तथा "क्लिष्टमनोविज्ञान' । इन सव मे मनोविज्ञान 
आख्य के साथ सदैव कायं मे लगा रहता है ओर साथ ही साथ अन्य छः विज्ञान भी 
कार्यं मे लगे रहते ह । व्यवहार में आने वाले ये सात विज्ञान श्रवृत्तिविज्ञान' कहलाते 
हैँ । ये आल्यविज्ञान' से ही उत्पन्न होते हँ ओौर उसी मँ लीन 
हो जाते ह । वस्तुतः '्रवृत्तिविज्ञान' आल्यविज्ञान' ही पर 
निभेर है। ये सभी क्षणिक हँ ओर परिवर्तन शील हुं । 


विज्ञानवादी “योगज प्रत्यक्ष को एक पृथक्‌ प्रमाण मानते भी हँ ओर नहीं भी) 
इनका कहना है कि अतिसूक्ष्म वस्तुओं का यथाथं ज्ञान देने वारी यह्‌ एक विचित्र 
राक्ति मात्र है (अग्रमेयवस्तूनामविपरीतरदुष्टिः) । यह्‌ कोई भिन्न प्रमाण नहीं है । 

ये लोग भी व्यवहार के किए दो प्रकार के ज्ञान' मानते हँ--“ग्रहुण' तथाअघ्य- 
वसाय' । इसी को “साक्षात्कारि प्रभा' तथा "परोक्त ज्ञान' या प्रत्यक्ष" तथा अनुमान 
भी कहते हं । 9 

ये मन को एक पृथक्‌ "इन्दरिय' नहीं मानते । वह भी तो विज्ञानो की एक सन्तति 
ही है । इस सन्तति में पूवे-पूवं क्षण उत्तर-उत्तर क्षणो का कारण (उपादान) है ।' 
ये लोग व्यवहारदशा मे परतः प्रामाण्यवादी' हँ । 


आल पविज्ञान 


प्रवृत्तिविज्ञान 


` वाचस्पतिमिश्र-- न्यायकणिका, पृ १२०, पण्डित संस्करण 
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२. माध्यमिक या शून्यवाद 


 बौद्ध-देन 'माध्यमिकमत' मं अपने चरम लक्ष्य कौ प्राप्ति करता है। निर्वाण 
करे वास्तविक स्वरूप का ज्ञान हमं इसी स्तर पर पहूंचनेसे होता टै। यहीं परम 
दान्ति मिलती टै तथा दुःख की आत्यन्तिको निवृत्ति होती है । 


स्वरूप 
वुद्ध के उपदेश का परम लक्ष्य इसी स्तर कौ प्राप्ति रही है । 


जिस विज्ञानमय जगत्‌ का प्रतिपादन योगाचार नें किया था उसका भी यहीं 
अन्त हो जाता है । तत्त्व-द्ष्टि सेन तो बाह्य-सत्ता है ओर न अन्तःसत्ताही है । 
सभी शून्य के गभ में विलीन दहो जाते दहं । यहन सत्‌ हैओरन सत्‌ से विलक्षण है । 
वस्तुतः यह्‌ “अलक्षण' है । विज्ञानवाद यद्यपि एकमात्र चित्त को ही परमतत्त्व 
मानता है, तथापि विचार करने से यह्‌ स्पष्ट है कि यहद्रैत का प्रतिपादन करता है। 
-चित्तसन्तति' या 'विज्ञानसन्तति' एक नहीं है । यह्‌ अनन्त हे । अभेद का स्वरूप 
विज्ञानवाद में तत्तवद्ष्टि से नहीं मिलता कुता ओर जव तक अद्रैत-तत्त्व की प्राप्ति नहीं 
होती, तव तक साधक कौ जिज्ञासा को निवृत्ति नहीं हो सकती, ओर न कोई दर्च॑न- 
यास्त्र के अन्तिमि स्तर तक पहुंच ही सक्ता है | 


यह्‌ अदतततत्व “शून्यवादः मं प्रतिपादन किया गयादहे। इस मत मेँ शून्य" ही 
एकमात्र तत्त्व है । इसी के सम्बन्ध मे नागार्जुन ने कहा है -- 


न॒ सन्‌नासन्‌न सदसन्‌न चाप्यनुभयात्मकस्‌ । 
चतुष्कोटि विनिर्मुक्तं ॒ततत्वं साध्यसिका विदुः |! 


न सत्‌ है, न असत्‌ हे, न सत्‌ ओर असत्‌ दोनो हं, न दोनों से भिच्रहीदहै। इस 
प्रकार इन चारों सम्भावित कोटियो से विलक्षण ही एक तत्त्व है, जिसे माध्यमिको 
ने अपना 'परमतच्व' कहा टै । इसीलिए तो इस तत्व को अलक्षणः कहा है | 
नागार्जुन ने इसी शून्यता" को प्रतीत्यसमृत्पाद' भी कहा है-- 


यः प्रतीत्यसमुत्पादः शून्यतां तं प्रचक्ष्महे । 
सा प्रक्प्तिरुपादाय प्रतियत्‌ सेव मध्यमा ॥* 





' माध्यमिक-कारिका, १-७ । 
` माघ्यमिक-कारिका, २४-१८ । 
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म 


बुद्ध नं अपने जीवन में मध्यम मागं" का अनुसरण किया था, न तो वे तपस्वी 
होकर जंगल ही मे अपने जीवन का अन्त करना चाहते थे ओर न संसारी होकर ही 
रहना पसन्द करते थे । उन्होने ज्ञान प्राप्त कर संसार के 
लोगों के कल्याण के लिए अपना जीवन लगाया । इसीलिए 
'मध्यम-मागे' का अनुसरण करना उन्ोने अपने जीवन का चरम 
लक्ष्य बनाया । अतएव इस मत को “माध्यमिकः नाम से लोगों ने प्रसिद्धि की। 
शून्यवाद में वृद्ध के द्वारा कहे गये चरम लक्ष्यकं प्राप्ति होतीदहै। शून्य! दही को 
इस मत में परम तत्व माना गया है, इसलिए इसे शून्यवाद" भी कहते ह । 


नामकरण 
का उदेश्य 


इन लोगों का कहना है कि स्वलक्षण" ही वास्तविक 'तत्व' है । इसलिए जो 
किसी उपादान से उत्पन्न होता है, वह दूसरे पर निभैर रहता है । उसमं स्वलक्षण 
नही है । अतएव एक प्रकार से वह “उत्पत्ति उत्पतति ही नहीं है, अर्थात्‌ वह्‌ शून्य 
है।* इसीलिए उपर्युक्त कारिका मं # । जुन ने शून्यता" को प्रतीत्यसमुत्पादः 
कहा है । † 


4 
1 


न कै 

साहित्य 

नागार्जन---इस मं कोई सन्देह नहीं कि इस मत के आधार पर अनेक ग्रन्थ 
संस्कत में कखे गये, किन्तु वे उपलब्ध नहीं हँ । नागा्जृन' इस मत के प्रधान 
संस्थापक थे । यह ईसा के बाद दूसरी सदी मे उत्पन्न हए थे । “माध्यमिक-कारिका", 
'ुक्तिषण्टिका,' 'शून्यतासप्तति", 'विग्रहव्यावतंनी " ्रज्ञापारमिता-शास्त्र', आदि अनेक 
ग्रन्थ इन्होंने लिखि हं। 

आर्यदेव--इनके पदचात्‌ "आयेदेव' हुए । इनके ग्रन्थों मेँ चतुःशतक' का नाम 
उल्टेखनीय है । बुद्धपालित (५वीं सदी) ने भी बहुत से ग्रन्थ चिख। 


चन्द्रकीरति--छटी सदी मे 'चनद्रकोति' हुए । 'माध्यमिकावतार', श्रसन्नपदा, 
"चतुःशतक-व्याख्या', आदि इनके प्रसिद्ध ग्रन्थं हं । 


शान्तिदेव--शान्तिदिव (७वीं सदी) ने शिक्चासमुच्चय', सूत्रसमुच्चय, 
वोधिचर्यावतार' आदि ग्रन्थों कौ रचना को । इनमें अन्तिम ग्रन्थ बहुत ही 
उपादेय हे । 


` यः प्रत्ययाधीनः स शून्य उक्तः--माध्यमिक-कारिका, रेष 
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शान्तरक्षित- शान्तरक्षित ने «जवी सदी में तत्त्वसंग्रहः तथा 'माध्यमिका- 
रकारकारिका' लिखा । ये ग्रन्थ बहुत ही उपादेय हं । 


शून्यवाद के सिद्धान्त 


अन्य दरोनों की तरह शून्यवाद मेँ भी दो “सत्ता मानी जाती है--संवृति-सत्यः 

तथा "परमार्थंसत्य' ।' कैसे भी अद्रैतवादी हों, यदि संसार में उन्हुं रहना है, शरीर 

धारण करना है ओर संसार की वस्तुओं से व्यवहार चखाना 

वो प्रकार का सत्य है, तो उन्हं "वन्यावहारिक-सत्ता' या 'लोकसत्य' या संवृतिसत्यः 
मानना ही पड़गा । । 


“संवति-सत्य' पारमाधिक-स्वरूप का आवरण करने वारी है। इसी को अविद्या, 
मोह्‌, विपर्यास आदि भी कहते है । संवृति" दूसरे पर निभेर रहता है (प्रतीत्यस- 
मुत्पन्नवस्तुरूप ) ओर एसी वस्तु तुच्छ होती द । यह्‌ -संवृति' दो 


संवृति-सत्य प्रकार की है--तथ्यसंवृति' या "लखोकसंवृति' एवं 'मिथ्यासंवृति' । 


तथ्यसंवति-जो वस्तु या घटना किसी कारण से उत्पन्न होती है तथा जिसे 
सत्य मानकर संसारके सभी खोगोंके द्वारा सभी व्यवहार होते 
ह, उसे “लोकसंवृति' कहते ह, अर्थात्‌ जहां तक संसार के 
व्यवहारो का सम्बन्ध है, घटना को सत्य मान कर ही व्यवहार 
होता है । अतएव एक प्रकार से यह भी लोक मं सत्य' है । 


मिथ्यासंवति-जो घटना किसी कारण से उत्पन्न होती है, किन्तु उसे सभी 
लोग सत्य नहीं मानते, उससे सभी व्यवहार नहीं चलाते, 


उसे “मिथ्यासंवति' कहते हं । 
नागार्जुन ने रमार्थ-सत्य' को निर्वाण" के समान कहा है । यहं सत्य सभी 
घर्मो से रहित है तथा निस्स्वभाव है । इसी को “शून्यता, तथता, "भूतकोटि» 
६ शधर्मधातु", आदि भी कहते हँ । 'निस्स्वभावता' ही वस्तुतः 
परमाचसत्य परमार्थसत्य है ।२ यह्‌ नाम-रूप से एवं विषय-विषयी-भाव से 
रहित है । यह्‌ काय, वाग्‌ तथा मनस्‌ के द्वारा अगोचर है, अतएव शब्दों के द्वारा 


१ माध्यमिककारिका, २४-१४; बोधिचर्यावतार, ९-२ । 
° गोधिचर्यावतारपचञ्जिका, पुष्ठ ३५४ । 
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इस सत्य का निरूपण नहीं किया जा सकता ।* यह्‌ अज्ञेय, अदेरित, यावदक्रिय, 
आदि के नाम से कटा जाता है, परन्तु है यह अनिर्वचनीय । स्वानुभूति के हारा 
इसका अनुभव ज्ञानियों को होता है। 


संवुततिसत्य कौ आवश्यकता--उपर्युक्त बातों से यह स्पष्ट है कि 'संवृतिसत्य' 
तुच्छ टै, फिर इसे किसी प्रकार स्वीकार करने को आवश्यकता ही क्या हैः 
इसके उत्तर में नागार्जुन ने स्पष्ट कहा है-- 


व्यवहारमनाधित्य परमार्थो न देश्यते । 
परमा्थमनागम्य निर्वाणं नाधिगम्यते ॥` 


व्यवहार की सहायता के बिना परमाथं का ज्ञान नहीं हौ सकता ओर परमां 
को विना जाने हृए निवणि को नहीं प्राप्त किया जा सकता । 'पारमा्थिक-तथ्य' 
अनिवंचनीय दहै, अवाङमनसगोचर दहै । उसका ज्ञान संसारी वस्तुओं केद्वारा 
ही होता है। असत्य के हारासत्य का एवं माया क द्वारा परमतत्त्व का ज्ञान होता 
है । कहा गया है-- 


"असत्ये वत्म॑नि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते' 
इसलिए 'संवृतिसत्य' को स्वीकार करना पड़ता है । 


समाधि की आवश्यकता--स्वानुभूति के द्वारा ही पारमाथिक सत्य' का ज्ञान 
हो सकता है । इसके लिए शमथ'", अर्थात्‌ चित्त को एकाग्रता-रूप समाधि, की 
आवश्यकता है । इस समाधि के अभ्याससे श्रज्ञाः का उदय होता है, साधक 
समाट्ित-चित्त होता है, ओर उसी से उक्ते परम तत्तव को अनुभूति होती है। 
समाधि के किए वैराग्य अपेक्षित है एवं "दान, शील", क्षान्ति, वीयः, “ध्यान, 
तथा रज्ञा इन छः पारमिताओंः का ज्ञान तथा अभ्यास करना चादिए । इन 
अभ्यासो के बिना परमतत्त्व अर्थात्‌ शून्यता! का ज्ञान नहीं हौ सकता । 


` बोधिचर्यावतारपल्जिका, पृष्ठ ३६३, २६७ । 
° माध्यमिककारिका, २४-१८ । 
* बोधिचर्यावतारपचञ्जिका, पु० ३६५; माध्यमिककारिका, २४, १७। 
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इन सभी के लिए मुख्य कत्तव्य है--शमथः' की सेवा (तपर्चरण ) । उसके 
विनान तोज्ञान होगा ओरन दुःख की आत्यन्तिकी निवृत्ति ही होगी । यही 
रान्तिदिव ने कहा है-- 


शमथेन विपहयनाचु युक्तः कुरते क्ठेशविनाशमित्यवेत्य । 
शमथः प्रथमं गवेषणीयः स च लोके निरपेक्षयाभिरत्या ॥ ` 





इस प्रकार ज्ञान तथा कमं दोनों के द्वारा न्य की अनुमति साधक कर सकता दै । 
इनमें भी प्रथम दामथ' का ही अभ्यास करना उचित है, उसके द्रारा प्रज्ञा का 
उदय होता है । यही बुद्ध'काचरम लक्ष्यथा। इस विषय को शान्यवाद' ही में 
आकर लोग अनुभव कर सक्ते हं 


भारतीय न्यायशास्त्र को उन्नति वस्तुतः बौद्धो के साथ आस्तिको के तकंविलर्कोँ का 
० परिणाम है । प्रमाणदास्त्र के ऊपर इनके ग्रन्थ बड़े महत्त्व 
1 के ह । उनमें से कतिपय आचार्यो का नाम तथा उनके ग्रन्थों 
चर्चा ॥ ॥ ह भ 
की चर्चां मात्र यहां की जाती है, जिस से हमारे पाठकों के मन 
मेँ उसे विशदरूप से जानने की जिज्ञासा उत्पन्न हो । 


+ भारतवषं मं न्यायशास्त्र" का बहुत ऊचा स्थान हँ । इसे आन्वीक्षिकी" कहते है । 
उपनिषदों में 'वाकोवाक्य' के नाम से इसका उल्टेख है। बुद्ध के उपदेरों को 
सून कर तरंग में आकर जव लोग घर द्वार छोड जंगल मं भिक्षु बन कर रहने लगे, 

, करमशः आवेग के शान्त होने पर वे लोग अपने पथ से विचलित हो गये । समाज को 
छोड कर तपस्याके लिए जंगल की शरण टी । वहाँ भी सफलता न मिी । इतस्ततः 
भटकने गे । उपहास के भय से समाज मंन कौट सके ओरन कोई सिद्धिही को 
प्राप्त कर सके । समाज मं खाने के लिए विद्वानों के प्रयत्न को असत्तकं से विफल 
करने मे ये लोग परम चतुर थे । सत्तकं के द्वारा इनके असत्तर्को का खण्डन करनं 
के उद्य से तथा साथ-साथ तत्वों के यथार्थं स्वरूप के निरूपण के किए ही उसी समय 
गोतम" ने वत्तंमान न्यायसूत्र की रचना की । "वाद", जल्प", "वितण्डा" आदि 
उपायों के दवारा बौद्धो के विचारों का खण्डन होने लगा । उसी समय से बौद्ध 
तथा आस्तिको मे तक के आधार पर शास्त्रविचार आरम्भ हुञा । 


५४ 


` बोधिचर्यावितार, ८-४ । 
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यह्‌ तकं-वितकं-परम्परा दसवीं सदी तक निरवच्छिन्न चली आयी । इसमें भाग 
टेने वाटे बौद्ध विद्वान्‌ नागार्जन, असंग, दिडनाग, धर्मकीति, धर्मोत्तिर, शान्तरक्षित, 
कमलडील, रत्नकीि, रत्नाकर, आदि बहुत प्रसिद्ध हँ । इनके ग्रन्थ भारतीय 
तकंशास्त्र के सुद्‌ स्तम्भ हँ । इनको पढ़ कर बौदधों के ठोस पाण्डित्य का परिचय 
हमे मिता है । खेद है कि उनकी सम्प्रदायिकता के साथ-साथ उनका पाण्डित्य 
भी भारतसे टप्त हो गया । परन्तु ध्यान मेँ रखने की आवद्यकता है कि बाद के 
दर्घनरास्तों के अध्ययन से हमें यह स्पष्ट माट्म होता दहै कि बौद्ध ओर बौदधेतर की 
ताक्िक-विचार-धारा ने भारतीय आध्यात्मिक-चिन्तन को बहा कर काल के अनन्त 
ओर अगाध गर्भ में सदाके लिए डनो दिया । विद्वानों की दृष्टि शुष्क ताकिक दुष्ट 
हो गयी, परस्पर खण्डन-मण्डन ही मे उनकी समस्त मानसिक राक्ति ग गयी, तत्त्व- 
विचार गौण हो गया, शान्तिप्रिय-भारतीयों की दुष्टि सदा के लिए बहिर्मुखी हौ गयी 
ओर एक प्रकार से अशान्ति का राज्य स्थापित हौ गया । व्यक्तिगत रूप मे आध्यात्मिक 
विचार तो सदैव रहा है किन्तु अधिकांश लोगों की प्रव॑त्ति अन्तर्मखी न हो सकी । 
भारतवषं में शान्ति की धारा पूनः न बह सकी। 


ग्राटोचन 
उपर्युक्त बातों के मनन करनं से यह कहा जा सकता है कि वस्तुतः बौद्ध-दरन 
उसी तत्व का निरूपण करता है जिसे हम आस्तिक दशेनों 
पाते हं । भेद है- केवल उसके विदोष विवरण में । 
उदेश्य भी तो दाशौनिक विचारो का एक ही हदे--दुःखकी 
अत्यन्तिकी निवत्ति' 
दारोनिक परम तत्त्व को खोजके लिए भी जिज्ञासा दुःख के अनुभव से ही 
आरम्भ होती है ओर दुःख को आत्यन्तिक-निवृत्ति के साथ-साथ उस जिज्ञासा को 
निवृत्ति भी होती है। इन बातों मे किसी मत मे कोई भी भेद नहीं मालूम होता । 
जिस प्रकार आस्तिक दशंनोमं द्ष्टिकोणकेमभेदसे ही परस्पर भेदै, उसी प्रकार 
एक दृष्टिकोण बौद्धोंकाभीदहै। सभीतोएकही मागं के पथिक है, कोर्द्‌ अगेहै 
तो कोई पीछे । 


आस्तिक तथा नोद्ध 
दशनो मं समता 


शंकर के 'अद्रैतवाद' तथा नागार्जुन के शून्यवाद" में तो केवल शब्दो ही में भेद 
मालूम होता है । व्यवहार से केकर परमाथ तक दोनों का विचारणएकदहीसाहे। 
दोनों ही के लिए संसार तुच्छ है, अविद्या का व्यामोह है, तथापि इसीके सहारे परम 
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तत्त्व की अनुभूति हो सकती है । दोनों मत मं परम तत्त्व अवाडमनसगोचर है) 
दोनों ही परम पद की प्राप्ति के साथ-साथ परमानन्द तत्वमें लीन हो जाते ह) 
इसीकिएु नागार्जुन ने कहा भी है--श्रपञ्चोपश्चमं शिवम्‌' । 


अन्त मे एक बात कह देना उचित है कि बौद्ध-दशेन भी भारतीय दैन है ओर 
बौद्ध को संस्कृति भारतीय संस्कृति ही है । इसमे बड़े-बड़े विद्वान्‌ हुए जिनकी ठोस 
विद्वत्ता का प्रमाण उनके ग्रन्थ ही हैँ । परन्तु यह्‌ मानी हुई बात है कि तकं-वितर्को के 
दारा बाद को वौद्धदशन का बहुत विस्तार हुआ । इस मत के अनेक आचये हुए 
जिन्हो नँ अपने-अपने नवोन विचारों को समप-तमय पर प्रकाशित किपे । इसी 
कारण बौद्धमत मेँ भी अनेक अवान्तर भदरहँ। इन सवका विचार विस्तार के 
भयसे इस प्रन्थ मेँ नहीं किया जा सका। प्राचौन परम्परा के अनुसार बौद्धो 
के मुख्य सिद्धान्तो के आधार पर तत्रदुष्टि से दाशैनिक विचारधारा के क्रमिक 
विकास को ध्यान मेँ रखकर आध्यात्मिक विचारोंकाही संप मे यहाँ विवरण दिया 
गया |है । 

बोद्धमत के अवःपतन के कारण-इन सभी बातोंके रहने पर भी बौद्धोंका 
अधःपतन भारतवषे मही हृ, इसके कारण स्थुल दृष्टि वालों के. किए निम्न- 
लिखित हो सकते हँ-- 

(१) अनधिकारी लोगों को उपदेश देना । 

(२) संघ' में प्रवेश के नियमों में शिथिलता । 
" (३) बुद्ध के उपदेशों को छ्िपिबद्ध न करना । 

(४) संघ" के सदस्यों में वैमनस्य तथा असन्तोष । 


(५) अपने को भारतीय संस्कृति के अन्तगेत न समभना ओर पृथक्‌ होकर 
रहना । 


(६) 'संघ' के सदस्यों में प्रतीकारपरता को भावना । 
(७) तेद, वर्णाश्रमधर्म तथा संस्छृत-भाषा की तरफ ओदासीन्य तथा अवहेलना । 


(८) संस्कृत-भाषा के स्थान मेँ पालिभाषा को मपनाना । 


(९) (ईङवर' के अस्तित्व का उद्धोष-पूवंक खण्डन करना । 
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(१०) एक नित्य आत्मा' को न मानना । 

(११) अन्त मं अधिकार, सम्पत्ति तथा प्रभुता के लिए प्रयत्नशील होना । 

(१२) तान्त्रिक-सिद्धियों को प्राप्तकर लौकिक विषयों में संरुग्न होना । 

(१३) .आस्तिक विद्वानों से सम्पन्न मिथिला की सीमा पर बौद्धमत का प्रचार 
करना । 

(१४) विदेशी लोगों के आक्रमण ।' 

(१५) तथा साम्प्रदायिकता कौ अत्यधिकं भावना जिसके कारण उन की विद्वत्ता 
भी? साम्प्रदायिकता का स्वरूप धारण कर लिया। 


! उमेश्मिभ्र-बौद्धमत के अधःपतन का कारण- जर्नल, गंगानाथल्ा रिसचं 





इं स्टिटचूट, भाग ९, खण्ड १, पृष्ठ १११-१२२; उमेशमिश्--'हिस्टरी आंफ 
इडियन फिलासफो, भाग प्रथम, पृष्ठ ४९८ । 











सप्तम परिच्छिद्‌ 
न्याय दशन 


` पूवं के परिच्छेदो में कहा गया है कि 'ईदवर' तथा आत्मा" के पृथक्‌ अस्तित्व को 
कुर दादोनिकों ने नहीं माना । इन्टं न मानने के लिए इन मतो के आदि प्रवर्तको की 
दरेष-बुद्धि, अज्ञता, घृणा, आदि ही कारण धे, यह कहना बहत 
उचितनहोगा। मेरी समफमे तो उनके दृष्टिकोणदही का यह 
फल था कि उन्हं (ईदवर' तथा 'आत्मा' के पृथक्‌ अस्तित्व को 
मानने की आवद्यकता ही नहीं हई । किन्तु व्यावहारिक जगत्‌ मेँ अविद्या के प्रभाव 
से, निरपेक्ष-भाव से, गृढ़ तत्त्वों के रहस्य को समभने मे सभी समर्थं नहीं हो 
सकते । उन्हे प्रति दिन व्यवहार के लिए ईवर' ओर "आत्मा" की अपेक्षा होती 
है । इनके विना साधको कौ जीवनयात्रा प्रगतिशीर नहीं दहो 
सकती तथा इनके अस्तित्व को स्थूल जगत्‌ मे पृथक्‌ रूप से 
नं मानने से साधारण लोग ध्म-कमं से च्यत होकर पाप- 
पुण्य के विचार को छोड देगे ओर समाज भ्रष्ट हो जायगा । अतएव यह्‌ आवश्यक 
है कि सर्वसाधारण के कल्याण के लिए, आत्मा" तथा 'ईशवर' का पृथक्‌ अस्तित्व 
माना जाय । इस बात को ध्यान में रखते हुए तत्त्व को खोज में साधक की दारनिक 
विचार-धारा अग्रसर होती है। 


न्यायदशेन की 
पृष्ठभूमि 


ह्वर तथा आत्मा 
का पुथक््‌ अस्तित्व 


यद्यपि चार्वाको के अनन्तर बौद्धं की विचारधारा ने एक विचिष्टरूपको 
धारण किया ओर उसे चरम सीमा तक ठे जाकर निर्वाण या शून्य" मे ल्य कर दिया, 
तथापि यह विचार-परम्परा साधारण रोगों के दृष्टिकोण को सन्तुष्ट नहीं कर सकी । 
सभी धिज्ञानवाद' तथा गुन्यवाद' के तत्त्वों को समभने मं समथं नहीं दँ । इतने 
ऊचे स्तर तक उनकी दृष्टि नहीं पहुंच सकती । अतएव साधारण जन को इनके 
दारौनिक विचारों से विदोष लाभ नहीं हज । तस्मात्‌ साधारण लोगों की दुष्टि 


ॐ [ए म त व 0 ता, ` 
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से जो दाशनिक विचारधारा प्रवर्तित होती है, उसी का विचार ^्याय-दहांन' में 
किया गया है । 


अज्ञान ने अनादिकारु से, आत्मा" को मोह मं डाल रक्वा है। यही मोह्‌से 
धिरी हुई आत्मा" बद्ध-जीव' या जीवात्मा" कहलाती है । अविद्या के प्रभाव से 
मनुष्य को दुख से सवदा के कए छुटकारा पाने के लिए 
वास्तविक तत्त्व की खोज मं तथा उसे समभन में सन्देह' उत्पन्न 
होताहि। इसी 'संशय' को दूर करने के किए मनुष्य के मन मं तत्त्वज्ञान की विशेष 
जिज्ञासा उत्पच्च होती है ओर वह्‌ तकं-वितकं करना आरम्भ करता है । विना संदाय' 
के 'तकं' हो ही नहीं सकता । इसीकिए वात्स्यायन ने कहा है-- 


संराय 


नानुपलब्धेऽ्थे न निणीतिऽथें न्यायः प्रवतंते, कि तहि ? संशयितेऽ्थे"' 
४ 


अर्थात्‌ जिस वस्तु की कभी भी उपक्न्धि न हो तथा जिस वस्तु के सम्बन्ध में 
निरिचत रूप से ज्ञान हो गया हो, उन वस्तुजों के सम्बन्ध में तकं' नहीं किया जाता, 
फिर तकं किया जाता है काँ ? जिस विषय कै ज्ञान के सम्बन्ध में संशय' हो, उसी 
को निरिचत रूप से जानने के किए तकं" किया जाता है। इसीलिए गौतम ने 
न्यायसूत्र" में निणय' का लक्षण करते हुए कहा है-- $ 


निणंय । 
"विमृश्य पक्षप्रतिपन्नाभ्यामर्थावधारणं निर्णयः" 

अर्थात्‌ "संशय" करने के पदचात्‌ पश्च" ओर श्रतिपक्ष' के द्वारा, अर्थात्‌ अपने पक्ष का 
स्थापन एवं पर-पक्ष के साधनो के खण्डन के द्वारा, पदाथं का निरचय करना "निर्णय 
कहा जाता है । इस से स्पष्ट है कि संदाय" उत्पन्न होने पर ही निणय' किया जाता 
है, अन्यथा नहीं । 

आप्तवचनों को सुनकर तथा श्रुतिओं में पटृकर जिज्ञासु को श्ञान' प्राप्त होता 
` हि । भिन्न-भिन्नस्तरके लोगों के किए भिन्न-भिनच्न प्रकार के उपदेश गुरुजन देते ह 
तथा उपनिषदों मे भी एसे ही उपदेश पाये जाते हैँ । जँसे--छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
मं एक ही मन्त्र में कटा टै-- 


` त्यायभाष्य, १-१-१ । 
3.2 
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सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌, 
'असदेवेदमग्र आसीत्‌, 
(तस्मात्‌ असतः सज्जायत इति" \' 


इससे स्पष्ट है कि एक ने सत्‌' से सुष्टि कही, दूसरे ने “असत्‌! से । अव जिज्ञासु 
के मन मे एक ही विषय के सम्बन्ध मे परस्पर विरुद्ध मत को सुनकर 'संराय' उत्पन्न 
होना स्वाभाविक है कि वास्तविक तत्त्व" क्या है ? एक साथ सत्‌" ओर असत्‌! दोनों 
तो हो नहीं सकते । इसके पञ्चात्‌ प्रमाणो के द्वारा तथा तकं" की सहायता से निणय 
पर पहुंचने के लिए जिज्ञासु चेष्टा करता है । इससे मालूम होता है कि "निणेय' के 


किए 'संडाय' ओर 'तकं' इन दोनों कौ आवर्यकता होती है । 


परम तततव को या किसी लौकिक तत्त्व को.भी समभने के किए (तकं की बड़ी 


आवश्यकता होती है । इसीलिए श्रुति ने भी 'मनन' को बहुत ऊचा स्थान दिया । 


विना मनन" के आत्मा" का साक्षात्कार ही नहीं हो सकता 
ओर आत्मा' का साक्षात्कार ही तो ददेनशास्तर का लक्ष्य हे। 
बुद्धि के विकास के लिए तकं" की अपेक्षा होती है। बुद्धिदहीके 


तकं की 
आवदयकता 


वल से संसार की वस्तुओं का, सूक्ष्म भावनाओं का तथा अचिन्त्य परमतत्त्व काभी 
ज्ञान' हमे होता है, ओर इस कायं में 'तकं' वहुत सहायक होता हे । 


जीवन मे यह देखा जाता है कि कभी आपस मं ओर कभी विपक्षियों के साथ 


विचार विनिमय किया जाता है। कभी सत्य बात के समथन के कए ओर कभी 


असत्य के खण्डन के लिए हम श्रमाणों' को सहायता लेते हँ । किन्तु व्यवहार में प्रमाणो . 


केः साथ-साथ हमें तकं" भी देना पडता है । वस्तुतः किसी सिद्धान्त पर पहुंचने के लिए 
हमें (१) “आप्तवाक्य' या श्रुति! या आगम" (२) 'तकं' तथा (३) "साक्षात्‌ 
स्वानुभव" इन तीनों की अपेक्षा होती है । इन्दी को श्चवण', मनन" ओर "निदिध्यासन 
के नामसेश्रुतिनेकहादै। इसे ध्यान में रखना चादिए कि तकं कोई स्वतन्त्र 
प्रमाण नहीं है, केवर 'तकं' ही से हम किसी निणेय पर पहुंच भी नहीं सकते, ओर 
इसीलिए कठोपनिषद्‌ मं कहा टै-- 


नेषा तकण मतिरापनेया! 


॥ छान्दोग्य, ६-२-१ । 
° १-२-९। 


॥ 


। 


॥ 
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केवृ तकं" के द्वारा आत्मा का ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता 1 दंकराचायं ने "तर्का- 
प्रतिष्ठानात्‌", इत्यादि ब्रह्मसूत्र" के भाष्यमें "तकं" का तिरस्कार भी 
किया, वाक्यपदीयः में भतुंहरि ने "तकं" के परिवर्तित हो जाने कौ 
सभी सम्भावनां मौ बतायीं, किन्तु यह्‌ निरिचित है कि विना तके ' 
को सहायता से हम निणेय पर नहीं पहुंच सकते, ^तक॑' प्रमाणो का सहायक है ।२ 
'तक' को प्रधान रूप से ध्यान मे रखकर जगत्‌ के पदार्थो का विद्ेष विचार 
न्यायशास्त्र या 'तकदास्त्र' मे किया गया है । अभी तक एक प्रकार से आस्तिक 
लोग इतने श्रद्धाट्‌ होते थे कि श्रुतियों के वचन को आंख मृद 
कर मान लेते थे ओर उस पर "तकं करना अनुचित समते 
थे । यद्यपि श्रुति ही में यह्‌ बारंबार कहा है कि बिना मनन' किये किसी बात को 
स्वीकार नहीं करना, चाहे वह्‌ श्रुति हो, या आप्तवचन हो, तथापि विपक्ष मत के 
उपस्थित हृए विना लोगों कौ दुष्टि तकं" की तरफ विरोष नहीं जाती धी । साधारण रूप 
से "तकं" तो सभी करते ही थे, किन्तु शास्त्र मेँ इसका सांगोपांग विचार करना तव तक 
नहीं हु, जब तक बौद्धो के साथ इन लोगों का विचार विमं आरम्भ नहीं हुञा । 


तक प्रमाणो का 
सहायक 


तकं का महत्त्व 


'तकंरास््र' बौद्धो के पह्ठे भी था ओर वह्‌ बड़ा व्यापक था। इसके सिन्न- 
भिन्न प्राचीन नामहं । विद्या की संख्या गिनाने में आन्वीक्षिकी'* विद्या का प्रथम 
| ही उल्लेख हे । उपनिषद्‌, रामायण, महाभारतः, मनुस्मृति, 
तकरार> गौतमधर्मसूत्र, ओर अर्थशास्त्र मे भी इसका स्पष्ट उल्लेख है । 

को प्राचीनता ५ ; तवां 
| प्राचीन काल मे भी यह्‌ शास्त्र £ेतुशास्त्र', "हे , 'तकंविद्या', 


` १-३४। | 
° प्रमाणानामनुग्राहकस्तकंः--न्यायभाष्य, १-१-१ । 
* "आन्वीक्षिकी त्रयी वार्ता, इत्यादि । 

" बुहदारण्यक, २-४-५; छान्दोग्य, ७-१-२ । 

| अयोध्याकाण्ड, १००-३९ । 

° शान्तिपवं, १८०-४७ । 

८ ७-४३ । 

` ११-३। 

° १-२, ७ । 

भा० द० १२ 
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'तकरास्त्र', "वादविद्या", न्यायविद्या, न्यायशास्त्र, 'प्रमाणदास्त्र', 'वाकोवाक्य', 
"तक्को, 'विमंसी', आदि नामो से प्रसिद्ध रहा है। प्राचीन ग्रन्थो मे इस शास्त्र 
के कुछ सिद्धान्तो की चर्चा तो अभी भी विशद रूपसे मिती है, किन्तु उस प्राचीन 


 (तकडास्तर' का सर्वगिपूणं स्वरूप क्या था, इसका पता हमलोगो को नहीं है । 


्राघुनिक न्यायशशाख्च की उत्पत्ति 


वबोद्ध-दशेन' के प्रकरण मं यह कहा गया टै कि बौद्ध लोग आस्तिक सिद्धान्तों 
के विरुद्ध अपने मत का प्रतिपादन करते थे । इसी के निरोध में पुनः न्यायशास्त्र 
की रचना हूरई । इसे समाने के किए बौद्ध काटीन इतिहास के स्वरूप का संक्षेप में 
दिग्दशन कराना यहाँ आवदइ्यक है । 


र 


ईसा के पूवं ६ठी शताब्दी में बुद्ध ने ज्ञान प्राप्त कर अपना उपदेश लोगों को 
सुनाया । उनके सुन्दर उपदेश सुनकर रोग मुग्ध हो जाते थे ओर बौद्धधर्मावलम्बी 
त बन जाते थे। बुद्ध की भव्य आकृति, प्रभावशाखी उपदेश 
० तथा तत्त्वों की उनकी अपनी साक्षात्‌ अनुभूति के प्रभाव से 
यद्यपि बहतो ने बौद्ध-धमं को स्वीकार कर अपने घरद्रार को 
छोड दिया ओर भिक्ष्‌ तथा भिक्षुणी बन कर जंगल मं रहना स्वीकार कर चया, किन्तु 
उनके व्यवहार से तथा शास्त्र के प्रमाणो से यह मालूम होता है कि वे सभी इस धर्मं 
को स्वीकार करने तथा उसके कठोर नियमों के पालन करनं के योग्य नहीं थे । उप- 
देशा को सुनकर उससे मुग्ध होकर आवेश मं आकर लोगोने बौद्ध-धमं को स्वीकार 
तो कर लिया था, किन्तु वास्तवमंंवे दुःख से घवरा नहीं गये ओौरन ह्दयसे 
संसार से विरक्त ही हृए थे । इसलिए जब उनके हृदय का आवेग क्रमशः कम हौ 
गया तव वे सव उस धर्म के कठोर आचरण का अनुसरण न कर सके ओर आलसी बन 
कर विना किसी लश के इधर-उधर भटकनं लगे । मालूम होता है कि लज्जा ओर 
उपहास के भय से पनः अपने समाज मे लौट कर आने का साहस उन्होने नहीं किया । 
उन्टं उस प्रकार मार्ग-म््ष्ट होते देख कर समाज ओर पड़ोस के प्रतिष्ठित विद्वानों 
ने उन अपने घर लौटने के लिए बहुत समाया होगा, किन्तु उन सब ने पुनः 
कौटुम्बिक-जीवन मं आना स्वीकार नहीं किया । 


उन्हे बेकार भटकते देखकर समाज के लोग उन्हं समाने के लिए प्रतिष्ठित 
विद्वानों को अपने साथ छेकर जाते थे । इन लोगों के साथ वे सब अनेक तकं-वितकं 
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करते थे । तकं की बातों को छोड कर अन्य बातों को वे मानते भी नहींथे। यही 
अवसरथा जब कि गौतम ने एक सर्वागपणं 'तकंश्चास्त्र' कौ रचना 
की । इस ग्रन्थ के अध्ययन से यह्‌ स्पष्ट है कि यह्‌ विपक्षियों 
के मत के खण्डन के किए प्रधानतया बनाया गया था । अतएव 
इस मे "वाद", जल्प", वितण्डा", "हेत्वाभास", छल," “जाति तथा ननिग्रहस्थान' इन 
विषयों का विस्तारपूर्वक विचार किया गया है । अन्य दशनो की तरह न्यायशास्त्र" 
भी "मोक्षदास्त्र' है तथा 'दुःखनिवृत्ति' या निःश्रेयस्‌ की प्राप्ति इस रास््रकाभी 
चरम लक्ष्य है । फिर भी इस मं 'वाद' आदि उपर्युक्त विषयों का समावेश किसी 
विशेष कारण ही से हआ होगा, इसमे सन्देह नहीं । वह कारण था-- बौद्धो के मत का 
खण्डन करना । 


गोतमसुत्र 
को रचना 


यह्‌ ग्रन्थ बहूत प्रसिद्ध ओर विपक्षिओं के मत के खण्डन के किए एक अमोघ 
अस्त्र का काम देने ल्गा। इस का परिणाम यह हा कि बौद्धो नें नाना प्रकारसे 
इस ग्रन्थ को नष्ट करने का प्रयत्न किया । स्वकत्पित सूत्रों को गौतम के सूत्रों में 
मिला कर प्रचार करना, इस ग्रन्थ के कुछ अंशो को निकार कर हटा देना, सूत्रों को 
 उलट-पुरुट देना, आदि अनेक प्रकार से यं लोग ग्रन्थ को दूषित करने लगे । इसलिए 
आस्तिक विद्वानों को इस ग्रन्थ की विरोष रक्षा करनी पड़ी । अनेक बार सूत्रों का 
उद्धार किया गया । अन्त में वृद्ध वाचस्पतिमिश्र (प्रथम) ने न्यायसूचीनिबन्ध' नाम 
का एक ग्रन्थ लिखा, जिसमे न्यायसूत्रों के शुद्ध पाठका उद्धार किया ओर सूत्रों को, 
प्रकरणों को तथा अक्षरों तक को, गिन कर किपिबद्ध किया। इसीसे हमें मालम 
होता है कि न्यायसूत्र मे ५ अध्याय, १० आ्िक, ८४ प्रकरण, ५२८ सूत्र, १९६ पद 
तथा ८३८५ अक्षर है । इस प्रकार की आपत्ति अन्य किसी भी दशेन के सम्बन्ध में 
सुनने में भी नहीं आती । 


इस प्रकार आज जो ^्यायज्ञास्त्र' या ^न्यायसुत्र' हमारे सामने है उसकी उत्पत्ति 
हई, यह अनुमान किया जाता है। 
साहित्य 


आधुनिक न्यायशास्त्र के प्रवतंक गौतम थे जो ईसा के पूवं ६ठी सदी मे मिथिला 
मे उत्पन्न हृए थे । इन्ोने स्थूल जगत्‌ के तत्वों पर विचार किया ओर उनके ज्ञान 
के किए प्रमाणों का निरूपण किया । इन का एकमात्र म्रन्थ है न्यायसूत्र । यद्यपि 
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इस ग्रन्थ का रक्ष्य है निःश्रेयस्‌ या परमतत्त्व की प्राप्ति, तथापि विष रूप से 
यह्‌ प्रमाणो के द्वारा तकं करने की रिक्षादेता है! इसीलिए 
इस शास्त्र का “न्यायशास्त्र, 'तकंशास्त्र', आदि नाम हं । इस 
ग्रन्थ के ही आधार पर समस्त न्यायशास्त्र का विस्तुत 
साहित्य ल्खा गया है। 


. न्यायसूत्र के 
| रचयिता 


इस ग्रन्थ या शास्त्र का मुख्य लक्षय हे प्रमाण' ओर ्रमेय' के विडोष ज्ञान से 
निःश्रेयसू को प्राप्त करना, किन्तु जब तक संदाय, श्रयोजन', दृष्टान्त", “सिद्धान्तः, 
अवयव, "तक, निणेय', वाद", जल्प, वितण्डा", हेत्वाभास, 
छक”, “जाति' तथा निग्रहस्थानं! का विदोष रूप से (्ञान' नहीं 
होगा, तब तक श्रमेय' का ज्ञान अच्छी तरह से नहीं हो सकता । 
अतएव गौतम ने कहा है कि उपर्युक्त सोलह पदार्थो के तत्त्वज्ञान से मुक्ति मिती 
दे । इस शास्त्र मेँ इन सोलह पदार्थो के लक्षणों की प्रमाणो के द्वारा परीक्षा की 
गयी है । 


पूवं मे इस ग्रन्थ पर अनेक व्याख्यां छिखी गयी थीं, किन्तु वात्स्यायन का 
“भाष्य सब से प्राचीन व्याख्या है, जो आज उपक्न्ध है । इनका समय सम्भवतः 
ईसा के पूवं दूसरी सदी कटा जा सकता है । ^भाष्य' के ऊपर 
उद्योतकराचायं ने अति विस्तृत वातिक" लिखा, जिस मे उन्हों 
ने कहा है कि दिडनाग आदि बौद्ध कुताकिकों के ज्ञान को दूर करने के छिए मैने यह 
ग्रन्थ ज्खा है" । ६ठी सदी में यह्‌ उत्पन्न हुए थे । बौद्धमत का इस ग्रन्थ मे बहत 
मौढ़ खण्डन है । 





न्यायगास्त्र के 
पदाथ 


भाल्य 


वाचस्पतिमिश्न (प्रथम) मिथिला के बहुत बड़े विद्वान्‌ थे। इन्हों ने सभी 
ददनों पर टीकां छिखी हँ । न्यायसुचीनिबन्ध' की रचना शाके ८९८ अर्थात्‌ ९७६ 
ई० में इन्ोने की । इन्हें विद्वान्‌ खोग 'सवेतन्त्रस्वतन्त्र' कहते ह । उदयोतकर 
के "वात्तिक' पर '^तात्पर्यटीका' इन्दोने च्खी दै । इसके मंगलाचरण मं 
वाचस्पति ने लिखा है-- 


इच्छामि किमपि पुण्यं दुस्तरकुनिबन्धपकमग्नानाम्‌ । 
उद्योतकरगवीनामतिजरतीनां समुद्धरणात्‌ ॥ 





' कुताकिकन्ञाननिवृत्तिहेतुः-- मंगलाचरण । 
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इससे .यह स्पष्ट होता. है - कि .बौद्धनैयायिकों . के. द्वासा . न्यायास्त्र'. कीः बहुत 
दुदंरा हई थी ओर वाचस्पति ने बौद्धो के मत का खण्डन कर न्यायरास्त' कौ रक्षा 
करने ही के लिए तात्पथंटीका लिखी थी। इषीसे यह भी स्पष्टटहै कि बौद्धो के 
साथ इन लोगो का कितना शास्त्र-विचार चला करता था । 


दसवीं सदी मे मिथिला के करिओन' गांव मे उदयनाचायं का जन्म हुञा था | 
इनके समान प्रौढ़ विद्वान्‌ भारतवषं मं बहुत ही विरले हृए हँ । इन्हों ने तात्प्यटीकाः 
पर "परिशुद्धि" नाम की बहुत विस्तृत व्याख्या लिखी है । न्यायकुसुमांजकि' मे 
इन्दीने बौद्धो के मत का खण्डन कर ईरवर' की पृथक्‌ सत्ता का ओर “आत्मतत्वविवेकः 
में आत्मा की पृथक्‌ सत्ता का अकाटय युक्तियोके द्वारा निरूपण किया। ये 
इनके अति प्रसिद्ध ग्रन्थ हँ । बौद्धो के मत के खण्डन में यह बहुत निपुण थे । 

मध्य-कार में भासवंन्ञ बहुत अच्छे नैयायिको मे गिने जाते थे । इनका न्याय 
सार' एक अपूव ग्रन्थ है, उस पर इन्होने स्वयं एक टीका भी लिखी है । | 


ग्यारहवीं सदी मे जयन्तम बड प्रौढ नैयायिक हुए इन्हों ने कतिपय न्यायसूत्रों पर 
^त्यायमंजरी' नाम की एक बडी टीका छ्िखी है । इनके अतिरिक्त अनेक विद्वानों ने 
न्यायसूत्र पर टीकाएँ लिखी हैँ जिन मे कु तो अभी तक अप्रकारित है । 


दसी समय न्यायशास्त्र के इतिहास मं एक बहुत बडा परिवतेन हुआ । बारह्वीं 

सदी में गंगे उपाध्याय एक अद्वितीय विद्वान्‌ मिथिला मे हए । इन्हों ने गौतमसूत्र' 
मे से भ्रत्यक्षानुमानोपमानशाब्दाः प्रमाणानि" केवर एक मात्र 

(वसि कौ सूत्र लेकर “तत्त्वचिन्तामणि' नाम का एक विस्तृत ग्रन्थ छिखा ! 
च इस मे प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान तथा शब्द इन चारों प्रमाणो 

मे से प्रत्येक प्रमाण के ऊपर भिन्न-भिन्न खण्ड में बहुत विस्तृत विचार है । प्रमाणसूत्र 
के आधार पर इस ग्रन्थ के लिखे जाने के कारण, इसे प्रमाणश्ास्त्र का मुख्य ग्रन्थ 
कहु सकते हैँ । इस ग्रन्थ की रेखन-शेखी एक नवीन ढंग की है। इस शैली से, 
ज्योतिःशास्त्र को छोड कर, प्रायः अन्य सभी शास्त्रों की, विदोष कर व्याकरण तथा 
ददान की, ठेखन परिपाटी पुणे प्रभावित हुई । यह नवीन शली नव्यन्यायः के नाम 
से प्रसिद्ध हुई । 'तत्त्वचिन्तामणि' नव्यन्याय का आदि ग्रन्थ माना गया । इसके पूरवे 
के न्यायसूत्र" के ऊपर लिखे गये सभी ग्रन्थ श्राचीनन्याय' के नाम से प्रसिद्ध हुए । 


` १-१-३ 
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^तत्त्वचिन्तामणि ' के ऊपर गंगेरा के पत्र वद्धंमान ने ्रकाड' नाम को टीका लिखी 
तत्परचात्‌ पक्षधरमिश्र ( १५ वीं सदी ) ने आल्रेक', वासुदेवमिश्र ने न्यायसिद्धान्त- 
सार", रुचिदत्तमिश्र ( १६वीं सदी) ने श्रकाश', रघुपति, भगीरथ, महेाठक्कुर, 
आदि विद्वानों ने साक्षात्‌ वा परम्परा रूप मं 'तत्त्वचिन्तामणि' पर ग्रन्थ चख । 


बाद को पक्षधरमिश्र के दिष्य रघुनाथशिरोमणि नं इस शास्त्र का प्रचार 
बंगा मे किया ओौर नवद्रीप' इसका केन्द्र बनाया गया । यहां मथुरानाथ, जगदीज्ञ, 
गदाधर, आदि बड़ विद्रान्‌ हृए, जिन्हों ने 'तत्त्वचिन्तामणि' का विशेष अध्ययन कर 
उस पर विस्तृत टीकां छिखीं । 


इस ग्रन्थ के ऊपर साक्षात्‌ तथा परम्परा रूप में आज तक जितने ग्रन्थ लिखि गये हैँ 
तथा लिखि जा रहे हं, उतने प्रायः किसी अन्य शास्त्र पर नहीं । इसका कारण है-- 
बौद्धो के साथ प्रतिवाद । नव्यन्याय' के अध्ययन से वृद्धि बहुत 
तीक्ष्ण होती है, तकं करने का सामथ्यं बहूत बढ़ जाता है तथा 
बोर चाल की दाशेनिक परिपाी में विद्वान्‌ प्रौढ़ हो जाते हें । 
इसके साथ-साथ इस शास्त्र ने संस्कृत-विद्या के अध्ययन की दृष्टि ही परिवतेन कर 
दी । तकं-प्रधान होने पर भी प्राचीनन्याय' का मुख्य लक्ष्य था मुक्ति", किन्तु नव्यन्यायः 
का मुख्य उदेरय है शुष्कतकं करना' । जो साधन था वही साध्य हो गया । 
प्राचीनन्याय' का अध्ययन लोग भूर गये । नव्यन्याय' के अध्ययन मे एक प्रकार का 
आनन्द है तथा शास्तराथं-विचार मे जय-पराजय के किए तकं का क्षेत्र विस्तृत हो गया 
हे । यद्यपि श्राचीनन्याय' में भी बाद" से लेकर 'निग्रहस्थान' तक के प्रमेय प्रधान रूप 
से जय-पराजय के लिए थे, किन्तु बाद को उनका उपयोग जितना नव्यन्याय में 
होने लगा उतना प्राचीनन्याय में नहीं था । आधुनिक युग मं भी जितने बुद्धिमान्‌ 
विद्यार्थी होते थे सभी नव्यन्याय को ही पढते धे । इसी शास्त्र के पढ़ने वालों 
का विद्रन्मण्डली मे आदर होता आया है । आज भी वह॒ आदर पूववत्‌ है, यद्यपि 
उच्च कोटि के विद्रानों का आज पूर्णं अभाव है। 


नव्य तथा प्राचीन 
न्याय मं भेद 


पदाथं निरूपण 


विचार के लिए सभी शास्त्र का एक अपना-अपना स्वतन्त्र क्षेत्र है । अपने- 
अपने दृष्टिकोण से विदव को देखते हुए चरम लक्ष्य की प्राप्ति के लिए रोग अग्रसर 
होते है । प्रत्येक दुष्टि-कोण से जितनी दुर तक जिज्ञासु की दृष्टि जाती हू, उतनी 
दूर में स्थित विषयों का पूर्णं ज्ञान प्राप्त करने पर ही साधक लोग उससे आगे 
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जाने के किए पैर उठा सकते ह, ऊपर की दूसरी सीढी पर चढ़ सकते ह्‌ । प्रत्येक 
दन में उतने ही विषयों पर, लक्षण ओर परीक्षा के द्वारा प्रमाण तथा तकं क 
आधार पर, विचार किया गया ह । तदनुसार न्याय-शास्त्र मे भी उपयुक्त प्रमाण 
आदि सोलह पदार्थों के ज्ञान से निःश्रेयस्‌ की प्राप्ति होती दै, एेसा गौतम ने कटा 
है । उन पदार्थो का संक्षिप्त परिचय निम्नलिखित है-- 


प्रमाण--मन तथा चभ आदि ज्ञानेद्धिय के जिस व्यापार केद्वारा प्रत्यक्ष या 
अप्रत्यक्ष किसी वस्तु का यथाथ ज्ञान हो, उसे ही प्रमाण कहते हं । 

उपर्युक्त बातों से यह्‌ स्पष्ट है कि वस्तुओं के यथार्थं ज्ञान के लिए प्रमाण होते 
है । इसलिए शास्त मं निर्णीत विषयों का यथार्थं ज्ञान जितने ्रमाण' से हो सके, 
उतने ही प्रमाणो की संख्या को उस शास्त्र मे मानने की आव- 
दयकता होती है । अतएव यदि सभी वस्तुओं का ज्ञान एक ही 
प्रमाणसे हो जाय तो दूसरे प्रमाण को मानने कौ आवश्यकता 
नहीं है । इसीलिए चार्वाक" ने एक मात्र प्रत्यक्ष को प्रमाण माना है; वशेषिक 
तथा बौद्धो ने श्रत्यक्ष' ओर अनुमान' को; सांख्य ने प्रत्यक्ष, `अनुमान', तथा 
'शाब्द' को; प्रभाकरमिश्र मीमांसक (गुरुमत) ने प्रत्यक्ष, "अनुमान, 'शब्दः, 
'उपमान', तथा अथपित्ति' को; कुमारिलभट्ट मीमांसक तथा वेदान्तियों ने प्रत्यक्षः, 
(अनुमान', "उपमान", शब्द", अर्थापत्ति" तथा 'अभाव' को एवं पौराणिकं ने उपर्युक्त 
छ: के अतिरिक्त 'संभव' ओर 'एतिह्य' को भी प्रमाण' माना टे। 


प्रमाणो की 
संख्या 


न्यायदास्त्र के श्रमेयों' को जानने के किए चार ही प्रमाणो को आवश्यकता होती 
है । अतएव ्रत्यक्ष', अनुमान", उपमान" तथा शब्द" इन चारो को न्याय-शास्त्र नं 
प्रमाण माना दै । 

'प्रमाण' के द्वारा जिन पदार्थो का यथाथं ज्ञानहोवे ही ्रमेय' कटे जाते हं, अर्थात्‌ 
जो पदार्थं यथार्थं ज्ञान प्राप्त करनेके योग्य हों, वे प्रमेय' हं । आत्मा, शरीर, 
"इन्द्रिय", अथं", बुद्धि", मनस्‌, प्रवृत्ति", दोष', प्रेत्यभाव", 'फल', 
दुःख' तथा अपवगे', ये बारह श्रमेय' न्याय-शास्त्र मे मानं 
जाते है°। इनका संक्षिप्त विवरण नीचे दिया जाता है-- 


प्रमेयनिरूपण 





' न्यायसूत्र, १-१-३ । 
` न्यायसूत्र, १-१-९ । 
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॥ (१) आत्मा- ज्ञान काजो अधिकरण हो, वही आत्मा" है । सभी का द्रष्टा, सभी 
का भोक्ता, सवंज्ञ, नित्य तथा सवे -व्यापक आत्मा" है ।* बाह्य इन्द्रियों 
| कै द्वारा आत्मा" का प्रत्यक्ष नहीं होता । मानसिक प्रत्यक्ष भी सभी नहीं 
मानते । अतएव इच्छा, देष, प्रयत्न, युख, दुःख तथा ज्ञान रूप लिगि 
(हेतु) के द्वारा आत्मा" के पृथक्‌ अस्तित्व का अनुमान किया जाता है । 
आत्मा शब्द यहाँ जीवात्मा क लिए आया है । यही बद्ध-आत्मा' हं । सुख- 
दुःख के वेचित्य के कारण प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिच्न जीवात्मा है, वही 
उस शरीर के सुखदुःख का भोक्ता दै । मुक्त होने पर भी जीवात्मा" एक 
दूसरे से स्वतन्त्र रूप मं भिन्न ही । रहती है इसी से स्पष्ट है कि नैयायिक 
लोग मुक्ति को दशा मं भी अनेक जीवात्मा मानने वाले ह ।* न्यायमत 
मं ज्ञान का अधिकरण होने पर भी जीवात्मा" स्वभाव से ज्ञान रहित है 
अर्थात्‌ स्वभावतः वह जड़ है । इसमें स्वभावसे चैतन्य नहीं है । मन के 
विरोष संयोग से उसमें ज्ञान उत्पन्न होता है । ज्ञान आत्मा का आगन्तुक 
धमं है। यही कारण है कि श्रीहषं ने अपने नैषधचरित" में नैयायिकं 
का उपहास करते हृए कहा दै-- 





“मुक्तये यः शिलात्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌" । 


(214 


ओर एक किसी भक्त ने भी कटा 


वर वुन्दावनेऽरण्ये श॒गालत्वं भजाम्यहम्‌ । 
# न पुनवेशेषिकीं मुक्तिं प्राथयामि कदाचन ॥\* 


` न्यायभाष्य, १-१-९ । 
` उमेकामिश्र--कनसेप्‌डन आंफ मटर, परिच्छेद ११, प° ३७२-३७६ 
` सगं १७, इतोक, ७५ । 


आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में न्याय ओर वंशेषिक मे कोई अन्तर नहीं है 
मुक्तावस्था मे जीवात्मा सकल दुःखों से मुक्त होकर अपने स्वरूप मं स्थित 
रहता हं । उस समय उसमं ज्ञान, सुख आदि भौ नहीं रहते । अतएव वह 
एक प्रकार से प्रस्तर के समान जडवत्‌ पड़ा रहता हं । उसमें कोई आनन्द 
नही, कोई रस नही, फिर साधक एसी अवस्था कौ प्राप्ति के लिए क्यों कष्ट 
उरावे । यही यहाँ भक्त कौ प्राथना का अभिप्राय हं । 


, ऋच ` 
१4 
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ज्ञान, सूख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धमं, अधमं, संस्कार, संख्या, 
परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, ओर विभाग ये जीवात्मा के गुणः हैं ।' 
मनुष्य के कायिक, वाचिक तथा मानसिक बुरे ओर भले कार्योँ से उत्पन्न 
बुरे ओर भले 'संस्कार' आत्मा मं रहते हूँ ओर ये संस्कार' मरने के समय 
जीवात्मा के साथ एक स्थूल शरीर को छोड कर दूसरे में प्रवेश करते 
हें । इनके ही प्रभाव से जीवात्मा भोग करती है। आत्मा में परम 
महत्‌ (सव से बड़ा) "परिमाण अर्थात्‌ 'विभुत्व' है], 





यहाँ इतना कह देना आवश्यक है कि जीवात्मा" विभ है, सवं-व्यापी 
है । इसीलिए यह्‌ कहीं जाती तो है नही, फिर एक शरीर को छोड़ 
कर जीवात्मा दूसरे में प्रवेश करती हे, यह्‌ किस प्रकार कहा जा सकता है? 
समाधान में यह्‌ कहना चाहिए कि संस्कार' आत्मा मे रहता है, आत्मा 
व्यापक है, अतएव प्रत्येक जीवात्मा के सभी संस्कार' सवत्र रहते हँ । 
नैयायिक मन' में तो संस्कार' स्वीकार करते नहीं । परन्तु स्थ शरीर 
मे रहते हए 'मन' के साथ जीवात्मा" के सम्बन्ध होने पर जीवात्मा! के वे 
(संस्कार' उद्बद्ध होते हँ, तभी उस जीवात्मा' में भोग होता है । वस्तुतः 
एक शरीर को छोड कर दूसरे शरीर मेँ प्रवेश मन" करता है । तथापि 
स्थूल बुद्धिवाखों को समभाने के लिए जीवात्मा के साथ संस्कारः 
जाता है, यह कहा जाता है । अतएव जीवात्मा शब्द से यहाँ मन 
समभना चाहिए । 


ररीर--शररीर' दूसरा प्रमेय टै । हित की प्राप्ति ओर अहित को दूर 
करने के लिए जो क्रिया की जाय, उसे चेष्टा कहते हैँ । जिस मे, यह्‌ 
चेष्टा रहे, या जिस मं इन्द्रियां रहं, या जिस में जीवात्मा को सुख-दुःख 
का अनुभव हो, वही शरीर' है । इसे भोगायतन' भी कहते हैँ ।° 


द्‌ 
९) 
न 


(३) इन्द्रिय-- बाह्य जगत्‌ के रूप, रस, गन्ध, स्पशं तथा शब्द इन विषयों का 
जिस से ज्ञान हो, उसे ही इन्द्रिय' कहते हँ । इन्द्रियां दो प्रकार की है-- 
बाह्येन््रिय ओर अन्तरिन्दरिय । बाह्येन्िय के पूनः दो भेद है-- 

॥ 4; 
` न्यायसूत्र, १-१-११ । 
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ज्ञानेन्दरिय-- चक्षु, रसना, घ्राण, त्वक्‌ तथा श्रोत्र एवं कर्मेद्िय-- वाक्‌, 
हस्त, पाद, जननेन्दरिय तथा मल के बाहर होने की इन्द्रिय । अन्त 
रिन्द्रिय केवल मन" है । 


ज्ञानेन्द्ियां' करमशः तेजस्‌, जल, पृथिवी, वायु तथा आकाश इन्दी 
पाचों भूतो के स्वरूप हं । 
(४) अथं--रूप, रस, गन्ध, स्पदे तथा शब्द, ये ही पांच न्यायमत में अथ॑' 
कहलाते हं । ये क्रमशः तेजस्‌, जक, पृथिवी, वायु, तथा आकाड के 
(विदोष-गुण" हं ।‹ 





| न्यायभाष्यकार ने सुख तथा सूख का कारण' एवं दुःख तथा 
दुःख का कारणः इस अथं में भी अथं शब्द का प्रयोग किया है, ।९ 
वेशेषिकमत मे तो द्रव्य, गुण तथा कमे इन तीनों को अर्थः 
कहते हं ।° 
(५) बुद्धि 


शाब्द ह|" 





न्यायमत में बुद्धि, उपरन्धि तथा ज्ञान ये तीनों पर्याय-वाचक 


(६) मनस्‌--इसे अन्तरिन्द्रिय कहते हैँ । सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, आदि आत्मा 
के गणों का ज्ञान मन' के द्वारा होता है। मन' अणु-परिमाणका है) 
अना एक समय मे यह मन एक ही स्थान पर रहता है । आत्मा तथा 
इन्द्रिय के साथ विना मन का सम्बन्ध हुए ज्ञान नहीं उत्पच्च होता । 
अतएव एक साथ एक ही न्ञान' करमशः उत्पन्न होता है । 


मन नित्य है । एक शरीर में एक ही मन रहता है । मरने के समय 
यह शरीर से बाहर निकल जाता टै, जिसे 'उपस्पण' कमं कहते हँ । वस्तुतः 
'मन' के निकलने ही को मरण" कहते हँ । दूसरे शरीर मं वही मन! 
प्रवेदा करता है, जिसे अपसर्पण" कमं कहते हँ । मोक्ष की दशाम भी 


' न्यायसूत्र, १-१-१२-१४ । 
` १-१-१। 

` वेशेषिकसूच्र, ८-२-५ । 

" न्यायसुत्र, १-१-१५ । 


| न्याय देन १८७ 


जीवात्मा के साथ एक "मन रहता ही है । यही 'मन' मोक्षावस्था में 
एक आत्मा को दूसरे आत्मा से पृथक्‌ रखता है ओर इसी के कारण 
जीवात्मा ओर परमात्मा अलग-अलग रहते हँ । इसी के कारण मोक्षावस्था 

मे भी न्यायमत मे आत्मा" अनेक है । 


(७) प्रवत्ति-कायिक, वाचिक तथा मानसिक जो क्रिया होती है, उसके 
आरम्भ को श्रवृत्ति' कहते हं । 


(८) दोष--जिसके कारण प्रवृत्ति" हो वही 'दोष' है । राग, द्वेष तथा मोह 
के कारण हमारी सभी प्रवृत्त्यां होती हँ । इसलिए राग, देष तथा 
मोह को 'दौष' कहते हं । 

(९) प्रेत्यभाव--मरने के पश्चात्‌ दूसरे शरीर मे जीवात्मा की स्थिति को 
श्रेत्यभाव' कहते है । "परलोक का होना इसी से प्रमाणित हो जाता 
है। इसी को फिर से जीवात्मा की उत्पत्ति भी कहते हं । 


| 

| 

(१०) फल--सूख ओर दुःख का संवेदन होना ही फल' हे । अपने अनुकूल 
भाव को 'सुख' तथा प्रतिकूल को 'दुःख' कहते हँ । हमारी क्रियाओं के 
सुख या दुःख ही फल हं । 

(११) दुःख--इसे ही पीडा, तापः क्टेरा, आदि भी कहते हं । सब को स्वयं 
इनका अनुभव होता है। इस संसार मं कोई भी जीव दुःख से रहित नहीं 
है, एवं हमारी क्रियाओं के फर कोभी दुःखसे कभी मुक्ति नहींदहै। 

| अतएव न्याय-शास्त्र मे सुख को 'दुःख' ही के अन्तगंत कहा है । 

(१२) अपवर्ग--अपवर्ग' मोक्ष को कहते हँ, अर्थात्‌ जीवात्मा के इक्कीस प्रकार 
केदुःख तथा दुःखके कारण जब नष्ट हो जायं, तभी वह जीवात्मा 
“मुक्त कहलाती है, अर्थात्‌ इक्कीस प्रकार कै दुःखों कौ आत्यन्तिकी 
निवृत्ति ही “मोक्ष' है। शरीर, मनस्‌ को लेकर छः इन्द्रियां तथा उन 
इन्द्रियों के छः रूप, रस आदि विषय एवं उनके रूपज्ञान, रसज्ञान आदि 
छः ज्ञान तथा सुख एवं दुःख इन इव्कोसों से दुःख उत्पन्न होता टै । इन्हीं 
के आत्यन्तिक नाद को भोक्ष' कहते हं । 


शास्त्र को पढ़कर उसके ममं को समभने से जगत्‌ के सभी पदार्थो का ज्ञान प्राप्त 
होता है । उन सभी पदार्थो में नाना प्रकार के दोषों को देखकर साधकं संसार से 
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विरक्त होकर "मोक्ष" की इच्छा करता है । पर्चात्‌ गुरु के उपदेशः से योगशास्त्र 
स मे कटे गये अष्टांग योग" का अभ्यास कर ध्यान" तथा समाधि 
+ मे पणं परिपाक को प्राप्त कर साधक आत्मा का साक्षात्कार 
करता है। साथ ही साथ उसके अविद्या, अस्मिता (आत्मा 

ओर अनात्मा को एक मानना), राग, द्वेष तथा अभिनिवेश ( मृत्युभय) ' ये पांच क्लेश 
नष्ट हो जाते हं । पदचात्‌ वह निष्काम कमं करता है जिससे भविष्यत्‌ में उसके 
क्मजन्य संस्कार नहीं उत्पन्न होते अर्थात्‌ कर्म" संचित" नहीं होते । पुवे-पूवं जन्मों 
के कमजन्य संस्कारों के या संचित-कर्मो के ज्ञान को योगाभ्यास के प्रभाव से प्राप्त 
कर, उन कर्मो के भोगने के योग्य भिन्न-भिन्न शरीरो को कायव्यूहु' के दवारा उत्पन्न 
कर, कर्मो के भोग मे तीव्रता को बढ़ाकर, सभी भोगों को भोग लेने के परचात्‌ पूवं 
कर्मो के नारा हो जाने से, भविष्यत्‌ का में होने वाले शरीरों के अभाव मे, जब 
वतमान शरीर का मरण होता है, तभी इक्कीस दुःखों की आत्यन्तिकी निवृत्ति होती है, 
ओर साधक मुक्त" हो जाता है ।* इसी बात को गौतम ने भी कहा है- मिथ्याज्ञान 
के नाश होने से राग, द्वेष, आदि दोषों का नाश होता है पडचात्‌ श्रवृत्ति' नहीं होती, 
फिर जन्म) ही नहीं लेना पडता ओर अन्त मेँ दुःख के ना होने से "मुक्ति" मिती है । 


इन्हीं बारहो प्रमेयो के यथाथं ज्ञान की प्राप्ति के लिए न्यायशास्त्र का अध्ययन 
करना आवदइयक है । इन्हीं के ज्ञान के द्वारा इस जगत्‌ के पदार्थो का तत्त्वज्ञान हो जाता 
दै ओर पश्चात्‌ साधक "आत्मा" की खोज मे अग्रसर होता है । परन्तु इनके यथाथ 
ज्ञान के लिए संय से लेकर "निग्रहस्थान' पर्यन्त चौदह पदार्थो का एवं परमाणों 
का भी ज्ञान आवश्यक दै । अतएव अति संक्षेप में इनका भी विवरण यह देना 
आवदयक हे । 


२ संशय--किसी एक वस्तु.में यदि दो भिन्न पदार्थो के समान धमं पाये 
जाय ओर उन दोनों को परस्पर पृथक्‌ कर देने वाला एक भी धमं नपाया 
जाय, तो उस मे संश्य' उत्पन्न होता है । जेसे-अन्धकार के कारण एक खड 
हए कम्बायमान वस्तु मे शाखा-पत्र रहित वृक्ष (स्थाणु) तथा पुरुष के होने 


` पातञ्जल योगसुत्र, २-२३-९ । 


९ न्यायसूत्र तथा भाष्य, ४-२-३८-४६; केशवमिश्र तकंभाषा, पुष्ठ ९१-९२ 
पराञ्जपे का संस्करण। 
° न्यायसूत्र, १-१-२ । 
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का सन्देह होता है । संशाय मे समान बल वाले दो प्रकार के उभय-कोरि 
ञान साधक के सामने उपस्थित होते हैँ । “संशयः के बिना कोई तकं 
आरम्भ नहीं होता ओर न तो कोई निणैयही किया जा सकता हे । 
न्यायशास्त्र मे यही इसका महत्त्व है । 





४ प्रयोजन--जिससे प्रेरित होकर कायं करने मे लोग प्रवृत्त हो, उसे 
प्रयोजन" कहते हे । 


५ दृष्टान्त--इसे उदाह्रण' भी कहते हैँ । किसी बात के साधन के लिए 
इसका उद्धरण दिया जाता है। जिस वात मे पक्ष ओर विपक्ष दोनों दल 
का एक मत हौ, वही दृष्टान्त के रूप में उद्धृत हो सकता है । 











६ सिद्धान्त--प्रमाणों के द्वारा किसी बात को मान लेना कि यह एेसा है 
इसे ही “सिद्धान्त' कहते हं । 
७ अवयव--अनुमान कौ प्रक्रिया मं जितने वाक्यों का प्रयोग करना पड़ता है, 
वे सब (अवयव' कहलाते हं । 
विचार करने पर मालूम होता है कि ये अवयव-रूपी वाक्य सब न्यायमत सें 
स्वीकृत प्रमाणो के प्रतीक हुं । 


अनुमान" के दो भेद होते हँ--स्वाथानुमान' (अपने किए अनुमान करना) तथा 
परार्थानुमान" (दूसरों को समाने के किए अनुमान करना) । 


परार्थनुमान मे पांच वाक्य होते हू, जंसे-- 
(१) भ्रतिन्ना--पवेत मे आग है। यह शब्द' प्रमाण है। 


(२) हेतु--क्योकि (पवंत मे) धूओआं है । यह अनुमान' प्रमाण है । 





(३) उदाहरण या दृष्टान्त--जंसे रसोई घर, जहाँ धूम के साथ आग देखी 
जाती है । यह प्रत्यक्ष! प्रमाण है। 





(४) उपनय-- जहां धूम है वहाँ आग है, इस प्रकार के अविनाभाव-सम्बन्ध 
से युक्त "धूम" पवेत मे है । यह्‌ 'उपमान' प्रमाण हे । 





(५) निगमन-अतएव पव॑त मे आग है-इस वाक्य में सभी प्रमाणो का 
एक ही विषय मे सामथ्ये का प्रददोन होता है। 
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इन पाँचों वाक्यों में न्यायमत के सभी प्रमाणों का एकत्र समावेश ह । अतएव 
इन चों अवयवो के समूह्‌ को परमन्याय' कहते हं । इसीलिए वात्स्यायन ने कटा 
है कि श्रमाणोंके द्वारा अथं की परीक्षा ही न्याय' हे।' 


॥ ८ (तकं तत्त्वज्ञान की प्राप्ति के लिए प्रमाणो का सहायक तकं" 
कह्लाता है । 


९ निर्णय--किसी विषय के सम्बन्ध में पक्ष जौर विपक्ष को लेकर विचार 
करने के पञ्चात्‌ जिस विषय पर दोनों पक्ष का विचार स्थिर हो जाय, 
उसे निर्णय' कहते है । यही तो तत्त्वज्ञान है । निणेय' पर पर्हुच 
जाने से एक पक्न का विचार माना जाता दै, दूसरे का खण्डितहौो 
जाता हे । 

१० वाद-- तत्त्वजिज्ञासा के लिए दो, या उससे अधिक, व्यक्ति के बीच मं 
जो कथा'° अर्थात्‌ पक्न ओर प्रतिपक्ष के रूप में विचार विनिमय हो, उसे 
“वाद' कहते हैँ । इसमें हार-जीत का विचार नहीं रहता । जेसे--गुस 
तथा रिष्यके बीच मे शास्त्र के सम्बन्ध में कोई विचार हौ । 


११ जल्प--जिस कथा" के द्वारा वाक्यों के सन्द्भमे दो, या उससे अधिक, 
व्यवित पश्च तथा प्रतिपक्ष का अवलम्बन कर एक पक्ष का साधन तथा 
दूसरे पक्ष का खण्डन करे, एवं छल, जाति ओर निग्रहस्थान का जिस 
"कथा" -सन्दभं मे प्रयोग किया जाय, उसे जल्प' कहते हं । 





१२ वितण्डा--जिस (जल्प' मेँ किसी भी पक्ष का स्थापन न किया जाय, उसे 
'वितण्डा' कहते है । "वितण्डा" को अवलम्बन करने वाटे वेतण्डिकः 
कहलाते हैँ । ये सभी के पक्षो का खण्डन करते है, किन्तु अपना कोई भी 
सिद्धान्त, या पश्च, स्वीकार नहीं करते । जसे श्रीहषं रचित `खण्डनखण्ड- 
खाद्य में श्रीहुषं ने अपने को वैतण्डिकः के रूप मे दिखाया है । 


१३ हित्वाभास--हेतु' के समान मालूम हो, किन्तु उस हेतवाक्य में कोई न 
कोई दोष अवश्य हो, उसे हेत्वाभास! कहते हं । 





* न्यायभाष्य, १-१-१ । 
\ अनेक वक्ताओं के मध्य में पूवं तथा उत्तर पक्ष के रूप मं प्रयोग किये गये वाक्यों 
के सन्दभे को “कथा' कहते हें । 
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१४ छल-किसी वक्ता के कथन के अभिप्राय को उलट कर उस वाक्य के अर्थं 
को अनयं मं परिवर्तित कर देना छल" है | 


१५ जाति-- साधम्यं ओर वेधम्यके द्वारा किसी वाक्य में दोष बताना 
"जाति' कहटलाता है । एक प्रकार से यह्‌ मिथ्या उत्तर देना है । 


१६ निग्रहस्थान--किसी वाक्य-सन्दभं मे वादी तथा प्रतिवादी के विपरीत ज्ञान 
एवं अज्ञान को “निग्रहुस्थान' कहते ह्‌ । 


इन सोलह पदार्थो का सव तरह से ज्ञान प्राप्त करने से निःश्रेयस्‌ की प्राप्ति होती 
है, अर्थात्‌ न्यायशास्त्र के अनुसार परम तत्त्व' का ज्ञान होता हँ । इन पदार्थो में 'जल्प' 
से लेकर "निग्रहस्थान' पर्यन्त जितने पदार्थं हूं, उनका मुख्य लक्ष्य है--विपक्षियों के 
प्रतिपादन मं दोष का उद्घाटन करना ओर उनका खण्डन करना तथा अपने सिद्धान्त 
कौ रक्षा करना। माम होता है कि बौद्धो के साथ तकं-वितकं करने के किए दही 
गौतम ने न्यायशास्त्र मे इन पदार्थो का समावेश किया । 


ज्ञान ओर प्रमाण 


ऊपर कहा गया है कि पदार्थो के न्ञान' से निश्रेयस्‌' की प्राप्ति होती है । 
अव यहाँ विचार करना है कि न्नान' किसे कहते हं ओर उसकी उत्पत्ति किस प्रकार 
होती है ? न्यायास्त्र में न्ञान' जीवात्मा का "विशेषगुण" है। चक्षु, रसना, घ्राण, 
त्वक्‌ तथा श्रोत्र इन पाचों इन्द्रियों के द्वारा एवं मनस्‌ कौ सहायता से आत्मा में ज्ञानः 
उत्पच्च होता दहै । यह जान" आत्मा का आगन्तुक धमं है, स्वाभाविक नहीं | 


ज्ञानः दो प्रकार का है--स्मरणरूप तथा अनुभवरूप । किसी वस्तु का जव 
अनुभव रूपज्ञान होता दे, तो वह्‌ तीन क्षणो के बाद नष्ट हो जाता है। परन्तु उस 
ज्ञान का एक संस्कार आत्मा" पर अंकित हो जाता है । 
प्रत्येक ज्ञान का पृथक्‌-पृथक्‌ संस्कारहोताहै। ज्ञान के तारतम्य 
के अनुसार कोई संस्कार दढ ओर तीक्ष्ण होता है ओर कोई चजञ्चर तथा मन्द । 
किन्तु एक भी संस्कार नष्ट नहीं होता । पुनः काकान्तर मे, या दूसरे जन्म मे, सादृश्य- 
दरोन, आदि अनेक कारणों से वे संस्कार क्रमशः उद्बुद्ध होते 
हं, ओर स्मरणरूप' मं पुनः उसी मनुष्य कौ आत्मा में उपस्थित 
हो जाते हं । यही स्मरणरूप ज्ञान टं । इस ज्ञान मं ज्ञात वस्तुही का पुनः ज्ञान 
होता है। अतएव न्यायमत मे इसे ध्रमा' (अर्थात्‌ यथार्थज्ञान ) नहीं कहते । 


ज्ञान के भेद 


स्मरणात्सक ज्ञान 
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। स्मृति" से भिन्च ज्ञानेन्द्रिय तथा वस्तु के संयोग से साक्षात्‌ या परम्परा रूप में 
| जो ज्ञान उत्पच्च हो, उसे 'अनुभव-ज्ञान' कहते हँ । इसे ही भ्रमा 
| जदुभवात्नक नान अर्थात्‌ “यथार्थं ज्ञान'कहते हँ । 


जेसी वस्तु हो, उसे उसी प्रकार जानना यथाथ-ज्ञान हे, अर्थात्‌ घट को घट 
ही जानना, सपं को सपं ही जानना, यथार्थ-ज्ञान' है । जो वस्तु जिस प्रकार की 
होउसे उस रूपमेँ न जानना, याउसे दूसरे रूप मं जानना, 
'अयथार्थ-ज्ञान' टै । जेसे--अंधकार मं "रस्सी' को सपं' जानना, 
या सीप" को चांदी" समभना, शरीर' को आत्मा' समभना, ये 
सभी अयथाथं-ज्ञान' हं । 


यथाथ एवं 
-अयथाथं ज्ञान 





। 


| न्यायमत में संय, विपरीत-ज्ञान तथा तकं इन तीनों को अयथा्थं-ज्ञान' माना 
है, अर्थात्‌ इन तीनों से निर्चित ज्ञान नहीं होता। जो निर्चितज्ञान' हो, वही ४ 
यथाथ-ज्ञान' या भ्रमा है । 


यथाथं अनुभव चार प्रकार के होते ह--प्रत्यक्ष', अनुमिति", "उपमिति' तथा 
'रशब्द' । यहाँ इन चारों का संक्षेप मे विवरण देना आवद्यक है । इन चारों ज्ञानों को 
उत्पन्न करने में सबसे अधिक जो साधक हो वह्‌ श्रमाण' कटा जाता है । 
| परत्यक्ष-प्रमाण ॥ 
ज्ञानेन्द्रिय ओर किसी वस्तु के स्निकषं से साक्षात्‌ जो यथार्थं अनुभव उत्पन्न 
हो, उसे प्रव्यक्ष' ज्ञान कहते ह । इस ज्ञान को उत्पच्च करने मं जो सबसे अधिक साधक 
हो वही श्रत्यक्ष-प्रमाण' है । जंसे-किसी पुस्तक का साक्षात्‌ अनुभव तभी होता 
हे, जब हमारी आंखें अर्थात्‌ चक्षुरूपी ज्ञानेन्द्रिय का उस पुस्तक के साथ साक्षात्‌ संबन्ध 
हो । इस सम्बन्ध से उत्पन्न जो ज्ञान हो, उसे “चाक्षुष-प्रत्यक्न' कहते हं । इसी प्रकार 
रसनेन्द्रिय के साथ साक्षात्‌ सम्बन्ध होनं से उत्पन्न ज्ञान “रासन- 
त्यक्ष के भेद प्रत्यक्ष, ध्राणेन्द्िय के सम्बन्ध से %वाणज-परत्यक्ष', त्वगिन्दरिय के 
सम्बन्ध से (त्वाच-प्रत्यक्ष', तथा श्रोत्रेन्द्रिय के सम्बन्ध से श्रावण-प्रत्यक्ष' ये पांच प्रकार 
के भ्रत्यक्ष' होते ह । ये सभी बाद्य-प्रत्यक्ष' कहे जाते हं । 
इसी प्रकार (मन' भी एक इन्द्रिय है । इसके साक्षात्‌ सम्बन्ध से सुख, दुःख, 
ज्ञान, इच्छा, द्वेष, धमे, अधमे, आदि का जो ज्ञान होता है, उसे भी प्रत्यक ज्ञान" कहते 
हं, परन्तु यह (मानसिक प्रत्यक्ष कहा जाता दहै । 
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बाह्य-प्रत्यक्न के दो भेद ह-निविकल्पक तथा सविकल्पक । बाह्य इन्द्रिय का 
जव अपने विषय के साथ साक्षात्‌ सच्निकषं होता है, तब सबसे पहले आत्मा मे एक 
ज्ञान उत्पन्न होता है, जो सम्मुग्ध', या अव्याकृत ज्ञान कहा जातादहै । इस ज्ञान में 
केवर "उस वस्तु का होना" इतने ही का भान होता है, परन्तु उस वस्तु में कौन सा गुण 
है, उसका क्या नाम है, इत्यादि किसी प्रकार का विरदोष ज्ञान नहीं होता । हरं प्रकार के 
गुणों तथा धर्मो से रहित केवर वस्तु के स्थितिमात्र का आभास इस अवस्था मं होता 
दै । इस ज्ञान के सम्बन्ध मे कुछ भी नहीं कहा जा सकता । गुण आदि विकल्पों से रहित | 

` होने के कारण इसे निविकल्पक-ज्ञान' कहते हूँ । वास्तविक प्रत्यक्षज्ञान तो यही है । इसे 

ही गौतम ने अपने सूत्र मं ्रत्यक्ष' माना है। बौद्धो ने भी इसी को प्रत्यक्ष कहा है । 











किन्तु इस व्यावहारिक जगत्‌ मं ज्ञान का उपयोग व्यवहारके लिए भीहोता 
+ हे । निविकल्पक-ज्ञान से तो कोई भी व्यवहार नही चर सकता । इसलिए उस ज्ञान 
`^ को व्यवहार के योग्य बनाने के लिए न्यायमत में कहा जाता है कि उत्पन्न होने के 
, प्रथम क्षण में तो प्रत्येक वस्तु का श्ञान' नाम, जाति, गुण, आदि विकल्पों से रहित, 


.सचिकषं के भेद 


अर्थात्‌ निविकल्पकही होता है । बादको दूसरे क्षण में उस ज्ञान में उस वस्तुके 


नाम, जाति, आकृति, गुण, आदि विकल्पो का भी भान होता है ओर वही निविकल्पक' 


ज्ञान वाक्यों के द्वारा व्यवहार के लिए प्रकट किया जाता है। इसे सविकल्पक-ज्ञानः 
कहते है.। कहने का अमिप्राय यह है कि इन्द्रिय ओर अर्थं के स्िकषं से प्रथम 
क्षणमें जो ज्ञान होता है, वह्‌, मूक पुरुषो के ज्ञान के समान, व्यवहार मे नहीं लाया 
जा सकता है, परन्तु पचात्‌ दूसरे क्षणम जो ज्ञान होता है, वह शब्दों के हारा 
व्यवहार मे छाया जा सकता है । 

ऊपर कहा गया है कि प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए इन्द्रिय ओर अथं का सच्चिकषैः 


 आवद्यक है । ये सच्चिकषं छः प्रकार के ह--संयोग", “संयुक्त-समवाय', संयुक्त- 


समवेत-समवाय', (समवाय, 'समवेत-समवाय' तथा विदेषण- 

विरष्य-भाव' । | 

(१) संयोग-- चक्षु के साथ पुस्तक का जो सम्बन्ध होता है, उसे संयोग 
कहते है । चक्षु" द्रव्य है ओर 'पृस्तक' भी द्रव्य है। द्रव्यो मे संयोगः 
सम्बन्ध होता हे । 


| १ (२) संयुक्त-समवाय--चक्षु के द्वारा पुस्तक तथा पूस्तक के “ल्प' का भी 


प्रत्यन्त ज्ञान होता है। इससे स्पष्ट है कि चक्षु के साथ पपस्तक-रूप' का 
भी सन्निकर्षं होता है, किन्तु यह्‌ सन्निकषं साक्षात्‌ नहीं होता। “रूप 
भा द° १३ 
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पुस्तक में है । अतएव पुस्तक के हारा चक्ष्‌ <रूप' के साथ सच्चिकृष्ट 
होता है, अर्थात्‌ चक्षु ओर पुस्तक मं संयोगः सम्बन्ध होता है । पुस्तकः 
गुण को रखने वाला अर्थात्‌ गुणी दहै तथा पुस्तक-रूप उस पृस्तक का 
'गुण' है । ये शगुण-गुणी' होने के कारण अयुतसिद्ध'' ह, ओर इन दोनो मं 
समवाय' सम्बन्ध है । इसलिए "चक्षु को 'पुस्तक-रूप' के साथ संयोग 
-{-समवाय' अर्थात्‌ “संयुक्त-समवाय' सम्बन्ध होने से आत्मा पुस्तक-रूप' 
का प्रत्यक्ष" ही प्रमाण के द्वारा ज्ञानः प्राप्त करता है। 


'संयुक्त-समवेत-समवाय'-- प्रत्येक “व्यक्ति' में एक “जाति रहती रै । 
इसी जाति के द्वारा एक विभाग कौ वस्तु दूसरे विभाग से पृथक्‌ को जाती 
है। जेसे-घट' में एक "जाति" है--'घट--त्व' (घटत्व) । इसके 
द्वारा ही घटः पट" से भिन्न कहा जाता है, क्योकि “पट में एक भिन्न 
जाति है--'पट--त्व' (पटत्व) । इस “जाति! को त्व" या ता" के हारा 
पकट करते हुं । इस प्रकार की “जाति' कुछ स्थानों को छोड़कर अन्यत्र 
सभी में है । जंसे-पुस्तकत्व, पुस्तकरूपत्व, इत्यादि । 


प्रत्यक्षज्ञान में यह्‌ देखा जाता है कि जिस इन्द्रिय से जिस वस्तु का 
ज्ञान होता है, उसी इन्द्रिय से उस की जाति" तथा उसके अभाव' का भी 
ज्ञान होता है । अर्थात्‌ चक्षुरूप इन्द्रिय से "पुस्तक का प्रत्यक्षज्ञान होता है, 
साथ ही साथ 'पुस्तकत्व' का तथा 'पृस्तकरूपत्व' का भी ज्ञान होता हे । 
विचारणीय विषय यह है कि प्रत्यक्ष ज्ञान में इन्द्रिय ओर अथे का सल्लिकषं 
होना जावद्यक है, तस्मात्‌ "चक्षु" इन्द्रिय कं साथ 'पुस्तक-रूप-त्व' का भी 
सच्चिकषं होता है । यह सलिकषं साक्षात्‌ नहीं है । यह्‌ परम्परा सन्िकषे है । 
"चक्षु" के साथ 'पुस्तक' का “संयोग सम्बन्ध, "चक्षु के साथ पुस्तक-रूपः 


 १उन दो पदार्थो को “अयुतसिद्ध' कहते ह, जिन दो पदार्थो मं एक, अपनी स्थिति 


कौ अवस्था मं, इसरे के आधित होकर ही अपने अस्तित्व को रख सकता 
हे--“ययोंयोमेध्ये एकमपराधितमेवावतिष्ठते तावेवायुतसिद्धौ' । जसे-- 
अवयव ओर अवयवी, गुणं ओर गुणी, क्रिया ओर क्रियावान्‌, जाति ओर 
व्यक्ति तथा विरोष ओर नित्यद्रव्य ये अयुतसिद्ध' हं । इनमं परस्पर समवाय 
सम्बन्ध हं । ॥ 

„ ° “व्यक्तेरभेदस्तुल्यत्वं सङ्क रोऽथानवस्थितिः । 
ङपहानिरसंबन्धो जातिबाधकसंग्रहः"--उदयनाचायं-- किरणावली । 
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का `संयुक्त-समवाय' तथा चक्षु" के साथ पुस्तक-रूप-त्व' का -संयुक्त- ५4 
समवेत-समवाय सम्बन्ध है । क्योकि “जाति ओर व्यक्ति" (अयुतसिद्ध' | 
हं । इनमे 'समवाय' सम्बन्ध है । 

(४) समवाय--कान' से शब्द का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । इसलिए कान' ओर | 
शाब्द" मे सच्निकषे' होना आवरइयक है । कान' को तकंरास्व मे आकारा" | 
मानते हैँ । शब्द" आकाड' का विरोष-गुण है । आकराश' द्रव्य है ओर | 

 शन्द' उसका विशेष-गुण है। इन दोनों मं गुण-गुणी-भावदहै। ये 
अयुतसिद्ध' हं । अतएव इनमें समवायः सम्बन्ध है । तस्मात्‌ कान 
समवाय सम्बन्ध के द्वारा शब्द" का प्रत्यक्षज्ञान प्राप्त करता है । 


(५) समवेत-समवाय--ऊपर कहा गया है कि प्रत्येक "व्यक्ति" मं एक जाति' 
रहती है, तस्मात्‌ शब्द" मे भी शब्द -त्व' जाति दै जौर कानः! ही सेउस 
राब्दत्व' का भी प्रत्यक्ष होता है। शब्द ओर शब्दत्वं मे, व्यक्ति ओौर 
जाति का सम्बन्ध होने से ये अयुतसिद्ध' हँ । अतएव इनमें समवायः 
सम्बन्ध टै । अव कान' के साथ शब्द का समवायः सम्बन्ध तथा दाब्द' 
के साथ शाब्दत्व' का समवाय" सम्बन्ध है । तस्मात्‌ कान' के साथ 
राब्दत्व' का समवाय-समवाय' अर्थात्‌ समवेत-समवाय', सम्बन्ध है | 


(६) विशेषण -विशेष्य-भाव--उपर्युक्त पाँच प्रकार के सच्चिकर्षो से भाव" पदार्थो 
का प्रत्यक्न ज्ञान होता है । अभावः का भी ज्ञान प्रत्यक्षसे होता है। इसके 
किए न्यायमत मं विशेषण-विरोष्य-भाव' सम्बन्ध माना गया है । 


किसी वस्तु का न होना, उस वस्तु का अभाव" कहा जाता है। 
जसे--पुस्तक' का मेज पर न होना, मेज पर पुस्तक का अभाव कहा 
जातादहै। जिस इन्द्रिय से जिस वस्तु का प्रत्यक्ष हो, उसी इन्द्रिय से 
उस वस्तु के अभाव का भी प्रत्यक्ष होता है। पुस्तकः का प्रत्यक्ष “चक्ष 
से होता है। तस्मात्‌ पुस्तक के अभाव'का भी प्रत्यक्ष ज्ञान "चश्च 
ही से होगा । पूस्तक ओर पृस्तकाभाव में एक भावः" द्रव्य है ओर 
दूसरा अभाव रूप पदाथ हं। अतएव इन दोनों मे उपर्युक्त पाँच 
प्रकार कै सच्चिकषं नहीं हो सकते । 


इसलिए तकंशास्त्र मे अभाव' के प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए "विेषण- 
विकेष्य-भाव' नाम का एक छठा सम्बन्ध स्वीकार किया गया है । 





“र 
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'ुस्तकाभाव' मेज पर दै, अर्थात्‌ "पुस्तकाभाव' मेज का 'विशेषण' है 
ओर "मेज" 'विदोष्य' है । इसलिए इन दोनो मे “विशेषण-विशेष्य-भावः 
सम्बन्ध है ओर इसी सम्बन्ध के दवारा चक्षु को 'पुस्तकाभाव' का 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। 


मीमांसकों का कहना है कि 'सम्बन्ध' को 'एक', 'उभयाश्चित' तथा 'सम्बन्धियों 

से भिन्न' होना चाहिए । ये तीनों बातें "विदोषण-विशेष्य-भाव' मे नहीं हँ । इसकििए 
४९३८१ यह्‌ "सम्बन्ध" ही नहीं हौ सकता । अतएव अभाव के ज्ञान के चि 
मौर्मासकों का मत॒ एक पाँचवाँ प्रमाण माना जाय, जिसे मीमांसक लोग “अनुष- 
लब्धि" या अभाव' प्रमाण कटठते टं । 


तकंशास्त्र ने व्यावहारिकता की प्रधानता को स्वीकार करं प्रत्यक्प्रमाण हीके 
द्वारा अभाव" का भी प्रत्यक्ष ज्ञान माना है। पाँचवां प्रमाण मानने की इसे आवश्यकता 
ही नहीं टै, मानने पर गौरव' दोप होगा । 


इसी प्रकार अन्य ज्ञानेन्रियों से भी प्रत्यक्त ज्ञान होता टै। ध्यान मं रखना 
चाहिए कि चक्षुरिन्द्रिय से ^रूप' तथा ^ूपवत्‌' का, रसनेन्दरिय से "रस" तथा "रसवत्‌ 
का, ्राणेन््रिय से "गन्ध' तथा "गन्धवत्‌" का ज्ञान होता है! इसी प्रकार इनके अभाव | 
का भी ज्ञान अपनी-अपनी इन्द्रियों केद्वारा होता टे। | 


इन सभी ज्ञानों मे इन्द्रिय तथा अर्थं के अतिरिक्त 'मन' तथा आत्मा काभी 
“संयोगः आवरयक है । “आात्मा' ही तो ज्ञान का आश्वयहै। न्ञान' आत्माहीमं 
उत्पन्न होता है । ज्ञान" को उत्पन्न करने के लिए आत्मा के साथ 
मन्‌, व मन-रूप इन्द्रिय का संयोग आवश्यक दै । आत्मा विमु हे) 

थात्वगिरि ध श 
ए सश्चिकवं ` अतएव मन के साथ उसका सम्बन्ध तो एक प्रकार से सदेव रहता 
ही है किन्तु उस "संयोग -सम्बन्ध' से ज्ञान नटीं उत्पन्न हौता 1 अथं के 
साथ सचनिकरृष्ट इन्द्रिय के साथ जब मन का संयोग होता दै, तब उक्त संयोग से युक्त 
मन के साथ आत्मा का एक नवीन सच्निकषं होने पर उस "आत्मा मं उस अथेका 

ज्ञान उत्पन्न होता हे । 
प्रत्यक्त ज्ञान के लिए (त्वक्‌ इन्द्रिय के साथ मनका संयोग सदैव रहना आवदइ्यक 
न नहीं अतएव - ८ चि ~ - (| 

हे । इस संयोग के विना ज्ञान उत्पन्न नहीं होता । अतएव पुरीतत्‌" में जब सुषुप्ति- 
निम्‌ ५, नहीं क्योकि +. त्वा गन्द्रिय 1 
दला मै मन प्रवेश करता दै तव वहाँ ज्ञान नदीं होता, क्योकि वहाँ 'त्वगिनि 


नहीं है । 
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ऊपर बाह्येदरिय के द्वारा सचिकर्षो का विचार कियागयाहै। इसी प्रकार 
अन्तरिच्धिय "मन केद्वारा भी सूख, दुःख आदि का प्रत्यश्न ज्ञान होता है । वहां 
भीयेदही सम्बन्धहोते ह । सुख, दुःख आदि आत्मा' के गुण 
ह, अर्थात्‌ ये गुण सव आत्मा" मे समवाय सम्बन्धसे हुं । अतएव 
मन का आत्मा के साथ संयोग", आत्मा के गुणों के साथ संयुक्त- 
समवाय, उन गुणों मेँ रहने वाटे 'जातिओं' के साथ संयुक्त-समवेत-समवाय', तथा 
आत्मा मं 'सुखाभाव' आदि का 'विश्ञेबण-विेष्य-भाव' सच्चिकषं के द्रारा प्रत्यक्ष- 
ज्ञान होता है । 


मानसिक 
सलिकष 


अभी तक जिस प्रत्यक प्रमाण का विचारकिया गया है, वह्‌ 'लौकिक-सलचिकर्षो 
से उत्पच्च प्रत्यक्ष ज्ञान के सम्बन्ध में है । इनके अतिरिक्त विशेष ज्ञान के लिए तकं- 
निकषं शास्व मे कुछ अलोकिक-सच्निकर्षो का भी विचार किया गया 
अलोकिक-स 9. १ भ 
है । उनका भी परिचय यहां देना अनुपयुक्त न होगा । 
रसोई घर मेँ धुआं के साथ आग देखी जाती टै । अन्यत्र भौ अनेक स्थानो में 
धृओआंँ के साथ आग देली जाती ह । इस प्रकार अनेक स्थानोमं 
धूम को आगके साथ देखकर ताकिक एक नियम वना ठेते 
है कि जहां धूम है, वहां आगदै 


सामान्यलक्षणं 
प्रत्यासत्ति 


यहाँ प्रश्न है--कि जर्हा-जहां धूम को आग के साथ देखा, वर्ह तो सवत्र चक्षु 
ओौर धूम का संयोग" सम्बन्ध है, अतएव उन स्थानों मे धूम का प्रत्यन्त ज्ञान होता 
ओर उसीसेआगकामी ज्ञान होता है। परन्तु भूत, भविष्यत्‌ एवं अप्रत्यक्षीभूत 
वर्तमान धूमो के साथतो चक्षु का संयोग' नहीं होता, फिर सभी धूमो के साथ आगः 
के होने की निरिचत-व्याप्ति किस प्रकार स्थिर हो सकती दै ? अर्थात्‌ सभी धूमोंके 
साथ चक्षु का सम्बन्धन होने पर समी धूमो का प्रत्यक्ष जान नहीं हो सकता 


इसके उत्तर में यह कहना है कि प्रथम बार जव एक 'धृजं का प्रत्यक्ष ज्ञान 
संयोग' सम्बन्ध से हुआ, उस ज्ञान में धुआं विष्य है ओर वुर्जं में रहने वाली 
सामान्य' या जाति" अर्थात्‌ धूमत्व' श्रकार' या 'विशेपण' हे । यहाँ यह ध्यान मेः 
रखना है कि जिस समय आंख के साथ 'धुर्ज का 'संयोग-सम्बन्ध' हुआ, उसी समय 
^धूमत्व' के साथ भी आंख का 'संयुक्त-समवाय-सम्बन्ध' हज ओर 'धूमत्व का प्रत्यक्ष 
ज्ञान भी ह । यह्‌ “धूमत्व जाति' नित्य है ओर भूत, भविप्यत्‌ सभी धूमो में वि्य- 
मान है । इस मत्व जाति' से धूम कभी भी अलग नहीं हो सकता अतएव रसोई घर 
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के धूम तथा धूमत्व को आंख से देख कर सभौ अविद्यमान धूमो का प्रत्यक्ष ज्ञान हो जाता 
दै । यह ज्ञान "घूमत्व' सामान्य के साथ चक्षु का सम्बन्ध होने से होता है । अतएव इस 
सम्बन्ध को 'सामान्यलक्षणा' प्रत्यासत्ति (सम्बन्ध) कहते हं । 

दूसरा अलोकिक-स्चिकषं टै ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति" । लोक मं श्रीखण्ड- 
चन्दन को देखकर श्रीखण्ड-चन्दन में बहुत सुगन्धि है एसा ज्ञान होता है । यह ज्ञान 
चक्षुरिन्द्रियं के साथ श्रीखण्ड-चन्दन के संयोगः से होता दै। 
किन्तु सुगन्धि" का ज्ञान किस प्रकार हुआ, यह शंका मन में 
उत्पन्न होती टै । चन्दन दूर दै, वहाँ से उसको सुगन्धि घ्राण 

तक नहीं प्च सकती । अतएव यह्‌ श्राणज प्रत्यक्ष नहीं कटा जा सकता । 


इसके समाधान में कहा जाता है कि श्रौखण्ड-चन्दन का ज्ञान तो हमे 'चक्षु' ओर 
श्रीखण्ड-चन्दन' के संयोग से होता है, ओर यह चन्दन है' इस ज्ञानक कारण ही हमें 
चन्दन की सुगन्ध का भो ज्ञान हो जाता है। अर्थात्‌ चन्दन के ज्ञान से सुगन्धकाभी 
ज्ञान हौ जाता है । यही न्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति' टै 
परन्तु 'सुगन्ध' का ज्ञान तो सामान्यलक्षणा! सेभी हौ जाता टे, किन्तु 'सुगन्धत्व 
का ज्ञान 'सामान्यलक्षणा' से नहीं होता, क्योकि सुगन्ध के साथ चक्षु का सन्निकषे 
नहीं होता । तस्मात्‌ सुगन्ध में रहने वाटे 'सामान्य' का ज्ञान ज्ञानलक्षण-परत्यासत्ति' 
से टोता है । अतएव जहाँ "सामान्यलक्षणा" से ज्ञान न हौ, वहां ज्ञानलक्षणा प्रत्या- 
सत्ति को स्वीकार करना आवश्यक टै । 
परमाणु" का तथा अन्य परोक्षभूत वस्तुओं का ज्ञान हस्तामलकवत्‌ योगियों को 
होता है । प्रत्यक्षज्ञान के साधक ल्ौकिक उपायों कौ आवश्यकता योगियों को नहीं 
टोती । परन्तु उन्हे इन सब का प्रत्यक्षज्ञान होता है। इस प्रकार 
पिक के जान को “योगज प्रत्यक्ष ज्ञान कहते हं । योगियों की 
सिद्धि के प्रभाव से प्रत्यक्षरूपमेंये ज्ञान साधारण या असाधारण स्तिकथं के विना 
ही होते हं ।' 
अनुमानप्रमाग 
जिस वस्तु के साथ इन्द्रियों का सनिकषं न हो, वह॒ परोक्ष कहलाती है | 
जिस चिन्ह या प्रक्रिया केद्वारा 'परोक्ष' वस्तु का ज्ञान हो, उसे अनुमान' कहते है । 


~~~] - -~~~ ~~~ ~-~--~-~ 


द्रष्टव्य भावापरिच्छेद, कारिका ६३-६६ तथा न्यायसुक्तावली । 


न्याय दक्षन १९.९६ 


देतु या 'चिन्ह्‌' या ल्िग' के परामडो' के द्वारा परोक्ष वस्तु का ज्ञान होतादहै। 
इसक्िए किग-परामरौ' को अनुमान' कहते हं । 


जंसे--अपने या दूसरे के, रसोई घर में बारंबार धुआं के साथ आग को देखकर 
देखने वाटे के मन मं "जहाँ धुजं है, वहाँ आग है', इस प्रकार का एक ज्ञान उत्पन्न हौ 
जाता है । इसके बाद वह्‌ पुरुष जंगल मं कभी जाता है तो, 
उसे पर्व॑त से निककता हुआ धुआं देख पडता है 1 तब उसे 
स्मरण होता है कि जहाँ धुँ हो, वहाँ आग होती है ॥' इसके बाद वह्‌ उसी पवत 
मे पुनः धुआं को देखता है, किन्तु अब वह धुँ यत्र धूमः तत्र वद्धिः" इस व्याप्ति से 
विरिष्ट है । अन्त में वह्‌ निर्णय करता है कि यहाँ आग है" । यही अनुमान को 
पूरो प्रणाली हे। 


इसमे 'धुआं' ¶लग' या हेतु" कहा जाता है । इसी के द्वारा साध्यः आगः 
का ज्ञान होता है। धुआं के साथ आग का रहना! एक प्रकार से धुआं ओर आग के 
वीच मे एक स्वाभाविक सम्बन्ध" को प्रकट करता है । इसी स्वाभाविक सम्बन्ध को 
"व्याप्ति" कहते है । व्याप्ति को स्मरण करते हुए दूसरी बार धुआं को पवत में देखने 
के ञान को पराम", या ्¶लगपरामर" कहते हँ । इस अनुमान मं "पवत" आश्रय, 
या पश्च", कहा जाता है । "आग" को 'साध्य' तथा धुं को "छिग' कहते हँ । (रसोई 
घर' को 'दष्टान्त' कहते हँ, इसे सपक्ष" भी कहते हँ । इसके दो भेद ह अन्वयः 
जर “व्यतिरेकः । व्यतिरेक अनुमान के उदाहरण को 'विपक्ष' कहते हँ । इस अनु- 
मान का पूरा रूप है, जसा कि पहले भी कहा गया है -- 


अनुमान क प्रणाली 


प्रतिन्ञा-- पवत मे आग है, 
हेतु--क्योकि (पवेत में) धुजां ह । 
दृष्टान्त--जहां धुं है, वहाँ आग है, जसे--रसोई घर (अन्वय ) ; जहां 
आग नहीं है, वहाँ धुआं नहीं है, जंसे जलाशय (व्यतिरेक), 
उपनय--इस पव॑त मे (व्याप्ति-विरिष्ट) धुं है, 
निगमन-इसकल्िए पवेत मं आग है । 
इस अनुमान' के दो मुख्य अंग ह-- व्याप्ति ओर 'पक्षधमंता' अर्थात्‌ व्याप्ति 
से युक्त हितु" का पक्ष मे होना । 'पक्षधमम॑ता' के ज्ञान को परामक्षं' कहते हँ । इस 
अनुमान मे तीन वार छलिग' का दोन होता हे) प्रथम बार भुं का दरोन “रसोई 











२०० 


भारतीय दरान 


घर मेँ" हुआ, दवितीय बार 'प्वेत' मे ओर तृतीय बार उसी पवेत मे आग से व्याप्त 
धृ्जं' का दरशन होता है ओर इसके पश्चात्‌ ही अनुमितिः हो जाती है । अतएव 
(ततीयल्गिपरामः अनुमानम्‌ अनुमान" का लक्षण किया जाता है । उपर्युक्त 
पाँच अवयवो से युक्त अनुमान के स्वरूप को गौतम ने 'परमन्याय' कहा है, क्योकि 
इन पांच वाक्यों मे चारों प्रमाणो का समावेदा है । अर्थात्‌ एक प्रकार से अनुमिति, 
अर्थात्‌ अनुमान, के द्वारा निर्णीत विषय सभी प्रमाणो के आधार पर निभरटै। 


अनुमान के भेद--एक प्रकार से अनुमान के भेद ऊपर कटे जा चुके हूं । अन्य 
प्रकार से भी इसके भेद किये जाते हँ, जैसे-- 
(१) पूर्ववत्‌--ूवं' अर्थात्‌ "पहले" अर्थात्‌ कारणः । पहले के अनुसार जौ 


(२) 





अनुमान हो, अर्थात्‌ कारणः से काय! के अनुमान को भूदेवत्‌' अनुमान 
कहते हँ । जैसे-- मेघ को जल से भरा हुआ देखकर वृष्टि होगी' एसा 
कोई अनुमान करे तो, उसे पूर्ववत्‌" अनुमान कगे । 
शेषवत्‌--'टोष' अर्थात्‌ काये' । कार्य" को देखकर कारणः के अनु 
मान को शेषवत्‌" कहते है । जंसे-- नदी मे जर के आधिक्य तथा 
वेग को देखकर "कीं वृष्टि हुई होगी, एसे अनुमान को शेषवत्‌ 
कहते ह । 

दोषवत्‌" का दूसरा भी अथं शास्त्रकारों ने किया है 1 श्रसक्त 
अर्थात्‌ सम्भावितो के प्रतिषेध किये जाने पर, अन्य सम्भावित पदार्थं के 
न रहने पर, जो बच जाय, उसे 'शेष' कहते हं । इस “ोष' के द्वारा 
जो अनुमान किया जाय, वह्‌ शेषवत्‌" अनुमान कहा जाता दहै। 
जैसे--विडेषगुण होनें के कारण शब्द' काल, दिग्‌ तथा मन में नहीं 
है, श्रौत्रम्राह्य होने के कारण शब्द' क्षिति, अप्‌, तेज, वायु तथा आत्मा 
का विडोषगुण नहीं हो सकता । शेष वचा "आकाश, नवम द्रव्य कोद 
दूसरा टै नहीं| अतएव 'शब्द' आकाश का गुण हे। यह्‌ शेषवत्‌ 
अनुमान से सिद्ध होता दै। 


एक खोटे समुद्र के जरू में नमक को पाकर समुद्र के शेष जलम 
भी नमक है--एेसा अनुमान भी शश्ेववत्‌' कहा जाता है । 


सामान्यतो टृष्ट--साधारण रूप से परोक्ष वस्तु का जिस के द्वारा 
ज्ञान हो, उसे सामान्यतो दृष्ट' अनुमान कहते हँ । जँसे--सू्यं को 
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प्रातःकार पूवं दिशा में देखने के परचात्‌ सायंकाल को पुनः पदिचम 
दिशा मे देखकर, अनुमान किया जाता है कि सूयं में गति हे'। 

एक स्थान में आम के वृक्ष में मञ्जरी को देखकर, एक मनुष्य 
अनुमान करता है कि सभी आमके वृक्षों मे मञ्जरियांँ होगयी हं।' 
ये सव सामान्यतो दृष्ट" के उदाहरण हं । 








यहाँ यह कह देना उचित होगा कि 'पूवेवत्‌, शेषवत्‌ तथा सामान्यतो दुष्ट 
| ये सभी शब्द पारिभाषिकः है । इनके यथाथ अथं का ज्ञान प्रायः टप्तहो गया है। 
इसीलिए सभी दर्दनों मे इन शब्दों को व्याख्या भिन्न-भिन्न प्रकारसे कौ गयी हे । 
वात्स्यायन ने व्यायभाष्य में दो प्रकार से व्याख्या की है । इससे स्पष्ट है कि वात्स्यायन 
को तथा अन्य भाष्यकारो को इन शब्दों के वास्तविक अथं का ठीक ठीक ज्ञान 
नरी था । 
ऊपर कहा गया है कि दृष्टान्त दो प्रकार का होता है--अन्वय' तथा "व्यतिरेक । 
इसी कारण अनुमान के भी दो भेद मानते हँ --अन्वयानुमान' तथा व्यतिरेकानुमान । 
इनके उदाहरण नीचे दिये टै-- 
अन्वय-- प्रतिज्ञा--पवंत में आग है, 
हेतु--क्योकि वहां धृओंँ है । 
दष्टान्त--जहां धुजँ है, वहाँ आग है; जंसे--रसोई घर । 
व्यतिरेक-- प्रतिन्ञा--पवंत मे आग रहै, 
हेतु--क्योकि वहाँ धुं है | 
दृष्टान्त--जहां आग नहीं रै, वहां धुजां भी नही है, जंसे-- 
जलाशय । 

(उपनयः ओर "निगमन" वाक्य में विरोष अन्तर नहीं है । एक में भावरूप एवं दूसरे 
मे अभावरूप उपनय वाक्य होते हं । 

दहेतु" के आधार पर ही तो अनुमान होता है । यदि हतु" विरुद्ध हो, दोषों से 
रहित हो तो, अनुमान शुद्ध होता है, अन्यथा वह्‌ अनुमान' दूषित होता हे । ओर 
उस हेतु को 'हेत्वाभास' कहते हैँ । इसलिए जिस अनुमान मं 
अन्वय तथा व्यतिरेक दोनों दष्टान्त हौं, उसके दहेतु को पांच 
नियमों का पालन करना पड़ता है- 


हेतु के दोषों से 
बचने का नियम 
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( १) पक्षवृत्ति- हेतु को 'पक्ष' मं रहना चाहिए । जँसे--'धूम' का “पर्वतः 
मं रहना । 

(२) सपक्षवृत्ति- ठेतु को सपक्ष" मे रहना चाहिए । जँसे--धूम' का “रसोई 
घर' में रहना । 

(३) विपक्षादव्यावत्ति- हेतु को विपक्ष" मे नहीं रहना चाहिए । जैसे-- 
धूमः का जलाशय" में न रहना । 

(४) अबाधितविषय- पश्च में साध्य का अभाव किसी बरवत्तर प्रमाण से 
प्रमाणित न हो । जँसे--आग शीतर है, क्योकि यह्‌ द्रव्य है, जैसे-- 
जलः । 

इस अनुमान में साध्य है शीतल' । उसे "पक्ष" अर्थात्‌ आगः में 
प्रमाणित करना है । किन्तु प्रत्यक्ष प्रमाण के दारा यह्‌ बाधित' हो 
जाता है । इसलिए यह अनुमान अर्थात्‌ हेतु 'बाधितविषय' हुआ । 
अनुमान को अबाधितविषय' होना चादिए । 

(५) असत्प्रतिपक्ष--किसी अनुमान मे जो €ितु" हो उसका श्रतिपक्ष' अर्थात्‌ 
विरुद हेत्‌, जिससे उस अनुमान के साध्य के विपरीत साध्यकी सिद्धि 
हो जाय, न होना चाहिए । जंसे-- 

राव्द अनित्य है, 
क्योकि वह नित्यधर्म से रहित है । जेसे--घट । 
इस अनुमान मेँ हेतु है नित्यधमं से रहित होना" । 
इस अनुमान का प्रतिपक्षः होगा-- 
राब्द नित्य है, 
क्योकि वह (अनित्यधमं से रहित है" । जंसे--परमाणु । 
जिस किसी अनुमान में हेतु" उक्त नियमो का पालन न करे, तौ वह हेतु 'असत्‌- 
मिः हेतु, अर्थात्‌ हित्वाभास' ( = हेतु के समान देखने मेँतोरहै, 
© =+ नहीं 
किन्तु वास्तव में हेतु नहीं है), कहकाता है । 
हेत्वाभास के भेद--यह हित्वाभास' पाँच प्रकार का हे, जेसे--( १) “असिद्धः, 
(२) विरुद", (३) अनैकान्तिक", (४) श्रकरणसम' तथा (५) कालात्य- 
यापदिष्ट' । | 
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१--असिद्ध--असिद्ध' हेत्वाभास उस अनुमान वाक्य में है, जिसमे हेतु को 
वास्तविकता, अर्थात्‌ सचाई अनिरिचत हौ । इसके तीन निम्नांकित भेद 
होते दै-- 

(क) आश्रयासिद्ध या पक्षासिद्ध-हेतु को पक्ष में रहना उचित 
है । किन्तु जहां पक्न ही एक काल्पनिक वस्तु हो, वास्तव में 
उसका अस्तित्वही न हो, एसे पक्ष मेहतु ही किस प्रकार रह्‌ 
सकता है । इसलिए यहाँ "पक्ष" जिसे “आश्रयः (हेतु का 
आश्रय) भी कहते हं, असिद्ध है, अर्थात्‌ है ही नहीं. । अतएव 
यह (आभ्रयासिद्ध' या 'पक्षासिद्ध' नाम का हेत्वाभासः कह्‌- 
लाता है । जंसे-- 


प्रतिज्ञा--आकारा का कमल सुगन्धवाला है । 
हेतु-- क्योकि (चह) कमक है । 
उदाहरण--जो कमर है, वह सुगन्ध वाला है; जैसे-- 
तालाब मे उगनें वाला कमल । 
यहां आकाश का कमल" पक्ष है, "सुगन्ध वाला होना साध्य 
है, (वह) कमल दहै' हेतु दै ओर 'ताकाब में उगने वाखा 
कमल' दृष्टान्त है । हेतु का पक्ष मे रहना आवश्यक है 1 किन्तु 
यहाँ (आकाश का कमरु' जो पक्ष है उसी का होना असम्भव 
है, आकाश में फूल होते ही नहीं । इसलिए उसमे हेतु का 
रहना भी एक कल्पनामात्र है ओर इसीक्िए वह सुगन्ध वाला 
भी नहीं हो सकता । 
इसी प्रकार-- 
प्रतिज्ना--मणि से बना हआ पवेत आग वालादहै, 
हेतु--क्योकि उसमें (मणि के पवंत मे) धृओआं है । 
उदाहरण--जहां धुजं टै, वह आग है; जंसे-रसोई 
घर मं। 


यहाँ “मणि से बना हुआ पवेत' पक्ष है, आग वाखा होना" साध्य 
है, धुजंँ का होना' हेतु है | 
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किन्तु मणि से बना हु पवंत' वास्तव मेदहैहीनहीं। वहतो 
केवल काल्पनिक दै। इसलिए पक्ष' हेतु का आश्रय नहीं 
हआ ओर यह अनुमान "आश्रयासिद्ध" नाम के "हेत्वाभास 
से दूषित है। 





(ख) स्वरूपासिद्ध-- जिस अनुमान मे दहेतु का आश्रय (पक्ष) मे रहना 
सर्वथा असम्भव हो, वह स्वरूपासिद्ध' नाम का हेत्वाभास 
है । जंसे- | 

प्रतिज्ञा-- शव्द अनित्य है 
हेतु--क्योकि वह (शब्द ) आंख से देखा जाता हे | 
उदाहरण--जो आंख से देखा जाता दै, वह्‌ अनित्य है 


न्स 


जंसे--घडा, पुस्तक, कलम, इत्यादि । 
यहाँ 'राब्द' पक्ष है, अनित्य होना' साध्य है, आंख से देखा जाना 
हेतु दै ओर "घडा" आदि दृष्टान्त है । यह्‌ सभी को मालूम दै 
कि हेतु अर्थात्‌ आंख से देखा जाना" शब्द अर्थात्‌ पक्ष मेँ नहीं है 
क्योकि शब्द को कोई भी आंख से नहीं देखता । वह तो कान 
से ही सूना जाता है। इसल्िएिठेतुका स्वरूपदही असिद्ध दै । 
अतएव यहाँ स्वरूपासिद्ध' नाम का हेत्वाभास" है । 
दसरा उदाहरण लोजिए-- 
प्रतिन्ना--जलाराय द्रव्य दै, 
हेतु--क्योकि उसमे (जलाशय मे) धं है । 
उदाहरण--जहां धुं हे, वहां द्रव्य दै, जैसे--सुलगती 
हई लकड़ी, या रसोई घर । 
यहाँ हेतु अर्थात्‌ धुजं जल मं नहीं है, धुं तो आग के साथ 
रहने के कारण जल मं रह ही नहीं सकता। इसलिए यह्‌ 
हेतु (स्वरूपासिद्ध हे । 
तीसरा उदाहरण भी देखिए-- 
प्रतिन्ञा--आत्मा अनित्यदे, 





(ख) 
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हेतु--क्योकि वह्‌ उत्पन्न होता दे । 
उदाहरण-- जो उत्पन्न होता दै, वह अनित्य है, जेसे- 
पुस्तक, घडा, कलम, आदि । 
यहाँ “उत्पन्न होना' हेतु आत्मा मं असम्भव है, क्योकि आत्मा 
नित्य है। इसकिए हतु का स्वरूप ही असिद्ध है । 


"व्याप्यत्वासिद्ध जिस अनुमान मं हेतु का साध्य के साथ 
"व्याप्य" (व्याप्त) होना ही असिद्ध हो, वह्‌ “व्याप्यत्वासिद्ध नाम 
का ९हेत्वाभास' दहै । यह दो प्रकारका है-- 


एक तो (अ) (देतु ओर साध्य के वीचमे) व्याप्ति को सिद्ध 
करने वाले प्रमाण के अभावकेहोनेसे ओर दूसरा (आ) हेतु 
मे (उपाधि' के होने से । 


व्याप्ति्राहक प्रमाण के अभाव से--प्रत्येक अनुमान का एक प्रमुख 
अंग है--ल्याप्ति' । हेतु ओर साध्य में 'व्याप्ति' का निर्चय होने 
पर्‌ ही अनुमान किया जा सकता हे । "व्याप्ति" के निणेय करनं 
कै लिए एक 'दृष्टान्त' कौ आवश्यकता होती हे । यह दृष्टान्त 
वही हो सकता है जिसे वादी ओर प्रतिवादी दोनों ही स्वीकार 
करे। "पर्वत आग वाला है, क्योकि उसमे धुआं है' । इसं 
अनुमान में “रसोई घर' दृष्टान्त हे। इसी दृष्टान्त के आधार पर 
धुआं ओर आगमं "व्याप्तिः का होना निरिचत किया जाता है। 
इस "व्याप्ति" के निरिचित करने में यदि प्रमाणनहौ तो वह 
'व्याप्ति' अनिदिचत रहेगी ओर उसके आधार पर अनुमान की 
भी सिद्धि नहीं हो सकती है । जैसे--बौद्धमत के मानने वाले 
अनुमान करे कि-- 


प्रतिज्ञा--राव्द क्षणिक है, अर्थात्‌ एक ही क्षण रहने 
वाला हे, 
हेतु--क्योकि वह्‌ सत्‌ हे । 
उदाहरण--जो सत्‌ है, वह्‌ क्षणिक हे, जेसे--बादर का 
एक टुकड़ा । 
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उपनय--(उपर्युक्त व्याप्ति से युक्त) सत्‌ दाब्द मंदहै । 
निगमन--इसकिए शब्द क्षणिक है । 


दस अनुमान मे सत्‌ होना'हेतु है, क्षणिक' साध्यहै ओौर 
बादल का एक टुकड़ा" दृष्टान्त है । इसमे सत्‌" ओौर क्षणिकः 
के बीच मे श्याप्ति' रहनी चादिए, जिसे प्रमाणित करने के 
लिए बादल का एक टुकड़ा!के रूप में एक दृष्टान्त दिया 
गया है । यहाँ "दृष्टान्त" वही हो सकता है जिसमे सत्‌ ओर 
क्षणिक होना' दोनों ही का रहना सिद्ध हो। किन्तु उक्त 
दृष्टान्त मं “सत्‌ ओर क्षणिक होना" इन दोनों ही का रहना 
सिद्ध नहीं है । क्योकि जितनी वस्तुएं सत्‌ अर्थात्‌ विद्यमान 
ह, वे तो एक से अधिक क्षणों तक रहनेवाटी होती हैँ । फिर वे 
क्षणिक अर्थात्‌ एक क्षण मात्र रहने वाटी कंसे हो सकती हँ ? 
यह तो परस्पर विरुद्ध कथन है । दृष्टान्त के अरुद्ध होने के 
कारण व्याप्ति का निदचय नहीं हो सकता ओर इसकिए 
अनुमान भी ठीक नहीं हो सकता । अतः उपयुक्त अनुमान दोष- 
युक्त है । 
हेतु में उपाधि के रहने से--साधारण रूप से सभी अनुमानों 
में 'साध्य' व्यापक होता है ओर "हेतुः अर्थात्‌ साधन व्याप्य 
होता है। किन्तु जो साध्य का व्यापक हो, अथवा साध्य के 
साथ-साथ उसी तरह व्यापक (सम-व्यापक) हो तथादहेतुका 
अनव्यापक' (व्याप्य) हो वह उपाधि! कहा जाता है । जैसे-- 

प्रतिज्ञा-पवंत धुं वाला, 

हेतु---क्योकि उसमं आग दै। 

उदाहुरण--जर्हां आग है वहाँ धुआं है, जैसे रसोई घरमे । 

उपनय-- (व्याप्ति से युक्त) आग पवेत मे टै, 

निगमन-इसलिए पवत मं धुं है। 


इस अनुमान में जआग' हेतु है ओर धु्जं' साध्य है । अच्छे 
अनुमान के अनुसार साध्य, अर्थात्‌ धुआं को, व्यापक तथा हेतु, 
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अर्थात्‌ आग, को व्याप्य होना चाहिए । किन्तु एसा यहाँ नहीं 
हे । धृआं कभी भी आग की अपेक्षा अधिक स्थानों मे नहीं रह 
सकता है । यह्‌ सवेदा आग की अपेक्षा व्याप्य ही रहेगा । अव 
यह्‌ देखना है कि वास्तव मे यह्‌ साधन (हेतु) यहां साघ्यको 
सिद्ध कर सकता है, या नहीं । 


यहाँ आग' हेतु है । केवल आग से धुआं नहीं होता, किन्तु 


भीगी क्कड़ी से युक्त आग से । यहाँ “भीगी रकुकडी' धुओं का 


प्रयोजक है, न कि आग । इसलिए भीगी कुकडी' ही इस 
अनुमान मं उपाधि' है ओर जिस अनुमान मं उपाधि" होती 
है, वह्‌ दोषयुक्त अनुमान है । 


भीगी रुकडी' धुं रूपी साध्य के साथ-साथ रहनेवाटी 
है । इसलिए यह साध्य-सम (समान) व्यापक है । अर्थात्‌ 
जहाँ धुआं है, वहां भीगी लकड़ी है ओौर हेतु है आग' । भीगी 
लकड़ी इस हेतु का अव्यापक अर्थात्‌ व्याप्य है । अर्थात्‌ भीगी 
कड़ी की अपेक्षा अधिक स्थानों में रहनेवाटी आग टै इस 


ठः 


प्रकार 'उपाधि' का लक्षण भीगी ककडी' मे कुगता है । 
'उपाधि' का दूसरा उदाहरण देखिए- 
मत्री नाम की किसीस्त्रीके सातों पुत्रको श्याम रंग का 
देखकर, मंत्री के वतमान आय्वें गभं के सम्बन्ध मे कोई अनुमान 
करता है कि-- 
प्रतिज्ञा--यह्‌ (आष्वे गभं का जीव) इ्यामरंगकाहै; 
हेतु--क्योकि (यह) मैत्री का पुत्र है। 
उदाहरण- जो मंत्री का पुत्र है, वह इयाम रंग काह; 
जेसे--एक यह (दिखाकर) पत्र । 


इस अनुमान मे मेत्री का पुत्र" हेतु है । किन्तु मैत्री-पुत्र होने 
ही से श्याम होना स्वाभाविक नहीं है । इ्याम तो अनेक कारणों 
से हो सकता है । जैसे--गर्भावस्था मे यदि माता शाक भोजन 
करे तो उसकी वह सन्तान श्याम रंग की होगी । इसके अति- 
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रिक्त पूर्वजन्म का कर्म॑-फल भी इयाम होने का कारणहो 
सकता हं । इसक्िए शाक आदि अन्न के भोजन काफल दही 
यहाँ 'उपाधि' है । अतएव मैत्री का पत्र यह्‌ दहेतु अशुद्ध दै 
ओर यह अनुमान दोषयुक्त है । 

इसी प्रकार-- 

प्रतिज्ञा-- यज्ञ में की गयी हिसा अधमं का साधन है, 

ैतु- र्योकि (वह) हिसा है । 

उदाहरण- जहां हिसा है, वहां अधमं का साधन है; 

जैसे-- यज्ञ के बाहर की गयी हिसा । 





यह्‌ नास्तिको की तरफ से कहा जाता है । इसमं (हिसा 
का होना' हेतु है । अधर्मं का साधन' हे साध्य । यर्हाँ हेतु अशुद्ध 
रै, क्योकि !हिसा' केवल हिसा होने ही से अधमं का साधन नहीं 
होता, किन्तु निषिद्ध' होने से अर्थात्‌ यज्ञ मं निषिद्ध होने से, 
अर्थात्‌ यन्न में निषिद्ध हिसा का करना अधमं साधन है । इसक्िषए 
'हिसा' ओर अधमं साधन' इन दोनों में कोई स्वाभाविक सम्बन्ध 
नहीं है; किन्तु यह तो 'उपाधि' के होने के कारण है। उपाधि 
तो निषिद्ध का होना" है । इसकिए यह अनुमान दूषित हे । 

२--विरुद्ध-- जो हेतु साध्य के विपरीत वस्तु को सिद्ध करे, वह्‌ "विरु 
नाम का हेत्वाभासः है । जंसे-- 

प्रतिन्ञा--रब्द नित्य है, 

हेतु-- क्योकि वह्‌ उत्पन्न होता है । 
उक्त अनुमान मेँ “उत्पन्न हौना' दहेतु है ओर नित्य होना 
साध्यटे। 

यह “उत्पन्न होना" हेतु नित्य' रूपी साध्य का साधक नहीं 
हो सकता है, क्योकि जो उत्पन्न होता है वह्‌ अनित्य है । इसकिएं 
यह्‌ हेतु “नित्य' रूपी साध्य के विपरीत “अनित्य को सिद्ध 
करता है । इसलिए यह “विरद्ध' नाम का हित्वाभास' कटा 
जाता है । 
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इसी प्रकार-- 

प्रतिज्ञा- देवदत्त चलने वाला है, 

हेतु--क्योकि वह एक स्थान से दूसरे स्थान को कभी 

नहीं जाता । 

यहाँ एक स्थान से दूसरे स्थान को कभी नहीं जाता' हेतु 
है । यह्‌ हेतु चलने वाला" रूपी साध्य के विपरीत-साध्य न 
चलने वाला' का हितु' होता है। इस प्रकार इस अनुमान का हेतु 
उक्त साध्य के विपरीत-साध्य के साधक होने के कारण विरुद्ध 
नाम का हेत्वाभास" कहा जाता है । 


३-अनैकान्तिकि--इसका दूसरा नाम॒ सव्यभिचार' हे । यह तीन प्रकार का 
होता है-- 

(अ) साधारण अनेकान्तिकि--जो हितु' पश्च, सपक्ष तथा विपन्न इन 
तीनो मे रहे, वह साधारण अनंकान्तिक' नाम का हेत्वाभासः 
कहा जाता है । जंसे-- | 

प्रतिज्ञा--राब्द नित्य है, 

हेतु-क्योकि वह्‌ प्रमेय (प्रमा का विषय) है। 

यहाँ प्रमेय होना हेतु शब्द-रूपी 'पक्ष' में है, आकाश-रूपी 
सपक्ष" मेँ है तथा घट, पट आदि अनित्य-्रव्यरूपी 'विपन्न' मे 
भीटहै। इस प्रकार यह हेतु साधारण अनेकान्तिक' नाम का 
€हित्वाभास' है । अच्छे हेतु 'विपक्ष' मे नहीं रहते । 

(आ) असाधारण अनेकान्तिक--जो टतु केवल 'पक्ष' में रहे ओर 
'सपक्ष' तथा "विपक्ष" में न रहे, वह हेतु असाधारण अनेकान्तिक' 
नाम का हेत्वाभास" है । जेसे-- 

प्रतिज्ञा-- पृथ्वी नित्य है, 
हेतु---क्योकि (वह्‌) गन्ध रखने वारी हे । 
यहाँ "गन्ध रखने वाली होनां' हेतु है । ओर नित्य होना" 
साध्यहे। 
भा०ऽ द० १९४ 
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यह "हेतु केवल पृथ्वीरूपी "पक्ष" मे है । नित्यरूपी आकाड 
आदि सपक्ष" मे तथा जलरूपी अनित्य द्रव्य जो "विपक्ष" ह, उनमें 
नहीं रहता, इसकिए यह्‌ असाधारण अनैकान्तिकः नाम का 
^हेत्वाभास' है । 


(इ) अनुपसंहारी- जिस हेतु मं नतो अन्वय दृष्टान्त हो ओर 
न व्यतिरेकं दुष्टान्त हो, वह॒ अनुपसंहारी! नाम का हेत्वाभासः 
है । जंसे- 

प्रतिन्ना--सभी अनित्य हं 
हेतु-- क्योकि (वे) प्रमेय हं। 


इस अनुमान में श्रमेय होना" हेतु है । यहाँ न तो अन्वय 


दृष्टान्त है ओर न व्यतिरेक-दष्टान्त, क्योकि सभी" पक्ष' मं 
सम्मिलित हैं| दुष्टान्त तो "क्ष" से अरग रहने वाखा होता है । 





४--प्रकरणसम या सत्प्रतिपक्ष-- जिस हेतु में साध्यके विपरीत को सिद्ध करने 
का दूसरा हेतु उपस्थित हौ, वह श्रकरणसमः या सत्प्रतिपक्षः नाम का 
हेत्वाभासः दहै । जेसे-- 
प्रतिन्ना--राब्द अनित्य है, 
हेतु-- क्योकि इसमें नित्यधमं नहीं है । 
इस अनुमान मे हेतु टै नित्यधमं का न रहना! । इसी के 
अनुसार दूसरा भी हेतु यहाँ कहा जा सकता है । जेसे-- 
प्रतिज्ञा--राब्द नित्य है, 
हेतु-क्योकि इसमें अनित्यधमं नहीं है । अथवा जैसे- 
प्रतिन्ना--रान्द नित्य है, 
हेतु-- क्योकि यह सुनाई देने वाला है, जैसे शब्दत्व । 
इसका दूसरा भी हेतु उपस्थित किया जा सकता हे । जेसे-- 
प्रतिन्ञा-- शब्द अनित्य है, 
हेतु--क्योकि यह्‌ कायं है, घट के समान । 
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इस प्रकार के अनुमान मं दोनों हेतु समान बल रखने वाके 
होते हं । इसक्िएु आपस में प्रतिपक्षी होने के कारण वे अनुमान 
के फल को नहीं प्राप्त कर सकते । इस प्रकार यह सत्प्रतिपक्ष" 
या श्रकरणसम' नाम का हित्वाभास' होता है । 


५--बाधितविषय या कालात्ययापदिष्ट--वह अनुमान जिसमें दुढ़्‌ प्रमाणो 
के द्वारा पक्ष में साध्य का होना बाधित हो, अर्थात्‌ सिद्ध नहो, वह्‌ 
-बाधितविषय' या कालात्ययापदिष्ट' नाम के हेत्वाभास" से दूषित 
है । जंसे-- 


॥ 





प्रतिज्ञा-आग गरम नहीं है, 
हेतु--क्योकि वह उत्पन्न होती है, जसे--जल । 


यहाँ "उत्पन्न होना" हेतु है । गरम न होना साघ्यदहे। इस 
साध्य का पक्ष में होना प्रत्यक्ष प्रमाण से बाधित है। सभी प्रत्यक्ष 
से जानते हं कि आग' गरम होती है । 

इसी प्रकार- 

प्रतिन्ना--घडा क्षणिक है; 

हेतु- क्योकि वह सत्‌ है । 


यहाँ "सत्‌' हेतु है ओर क्षणिक' साध्य हँ । यह्‌ साध्य घडा 
रूपी पक्ष' में नहीं है । प्रत्यक्ष देख पडता है किं घडा' एक क्षण 
से अधिक समय तक स्थिर रहता है । इसलिए इस अनुमान का 
विषय, (अर्थात्‌ साध्य, बाधित है । अतएव यह (बाधितविषयः 
नाम का हेत्वाभासः है । 


ये ही पांच प्रकार के हेत्वाभास तकंडास््र मे मानें 
जाते हं । 

इन्हीं को उरट-पुकट कर [देने से इनके कुर ओर भी भेद 
टो जाते हं । 


इसी प्रकार अतिव्याप्ति, (लक्ष्य से अधिक स्थानों में 
रहना) “अव्याप्ति (सभी लक्ष्यो मे भी न रहना) तथा 





तो ता निय > व 
ज ॥ च 





भ ~ १९ 








भारतीय दहन 
असम्भव" (जिसका लक्ष्य मे रहना स्वंथा असम्भव टो) 
ये तीन दोष हेतु" मं होते हं । वे भी इन्ीं हेत्वाभासों के 
अन्तगंत हं । 
अतिन्याप्ति--जंसे-- 
प्रतिन्ना--यह गाय है, 
हेतु-क्योकि यह पु हे । 
यहाँ पशु होना' हतु दै, ओर शगाय' साघ्य ठै ~, । यह हेतु न 
केवर अपने लक्षय गाय में है, किन्तु अन्य जन्तुओं मे भीदहै। 
इस प्रकार यह्‌ तु" पक्ष, सपक्ष ओर विपक्ष सभी मं वतमान 
है । इसक्िए यह “साधारण अनैकान्तिक' या “अतिव्याप्तिः 
नामकादोषहे। 
अव्याप्ति-जेसे-- 
पतिन्ना--यहां गाय है, 
हेतु-क्योकि यह कलेरंगकी दह । 
यहाँ काले रंग की होना" हेतु है । यह हेतु सभी गायों 
(लक्ष्यो) मे तो नहीं है । बहत सी गाये" सफद ओर लाल 
रगकीभी होती हँ। इसलिए यह देतु अव्याप्ति दोष से 
युक्त है । यह एक प्रकार का असिद्ध" हेत्वाभास है, जिसे 
-भागासिद्ध' कहते हँ ओर जो स्वरूपासिद्ध' ही में परिगणित 
होता है। 
असम्भव--जंसे-- 
प्रतिन्ना--यह्‌ गाय दहै, 
हैवु- क्योकि यह एक खुर वाली है । 


यहाँ एक खुर वारी होना" हेतु है, जो कि किसी भी गाय 
मे नहीं है। गायके तो प्रत्येक पैरमेंदो खुर होते है। 
इसकिए यह्‌ अनुमान “असम्भव' नाम के दोष से युक्त है। 
यह्‌ भी स्वरूपासिद्ध' नाम का "हेत्वाभास! है । 
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२१४ भारतीय दान 


उपमानप्रमाण 


उपमान' भी एक प्रकार का प्रमाण पकंशास्त्र में माना गया दै । यह दो 
मुख्य वस्तुओं के बीच में विद्यमान साधारण-घमे के आधार पर निर्भरहै। किसी 
सज्ञा शब्द का उससे बोध कराने वाटे पदाथं के साथ सम्बन्ध 
के ज्ञान को उपमान' कहते हं । जेसे--गवय' नाम के पदार्थ 
को न जानते हृए , किसी जंगी मनुष्य के हारा गाय' के समान 
गवय होता है, यह्‌ सून कर वन को जाने पर जंगली पुरुष के कटे हए वाक्य को स्मरण 
कर, गाय के समान एक जन्तु को जंगल मे देख कर, यही गवय नाम का जन्तु है 
एसा ज्ञान, किसी मनुष्य के आत्मा में उत्पन्न होता है । इसी ज्ञान को उपमितिः 
कहते हं । 


उपमान का 
स्वरूप 


यहां गाय ओौर गवय इन दोनों मे जो सादुर्य है, उसी के आधार पर यह्‌ 'उपमान' 
निभर है । गवय-रूपी संज्ञा-रब्द को गवय-रूपी जन्तु के साथ संबद्ध करने से जो 
ज्ञान उत्पन्न होता है, वही ज्ञान 'उपमिति' हे। 


रन्दप्रमाण 


न 


आप्त पुरुष के वाक्य को 'दाब्द', अर्थात्‌ शब्द-प्रमाण, कहते हु । तत्त्व को यथार्थं 
देखने वाटे या यथाथं कहने वाले आप्त' कहे जाते हँ । पदों के समह को "वाक्य 
कहते है,जैसे--गौ को लाओ । जिस शाब्द में किसी सम्बद्ध 
अथे के प्रकाश करने की शक्ति हो उसे पद' कहते हँ । !इस 
पद से यही अथं समभा जाए' इस प्रकार के ईदवर के संकेत 
को शक्ति" कहते हं । शास्त्रकारों का कहना हुं कि किस राब्द से कौन सा अर्थं 
समज्ञना चाहिए, यह संकेत ईङवर ने ही कर दिया है। 


राब्दप्रमाण 
का स्वरूप 


वाक्याथबोध के ये नियम हँ वाक्य के अर्थं के ज्ञान (वाक्या्थेबोध) के किए 


वाक्य मं आकांक्षा, "योग्यता" तथा सच्चिधि' का होना आवश्यक है । 


(१) आकांक्ना--दूसरे पद के उच्चारण हुए विना जब किसी एक पद का 
अभिप्राय समफमेन अवि, तो इन पदों के परस्पर सम्बन्धं को 
आकांक्षा' कहते हँ । क्रिया-पद के विना कारक-पद की आकांक्षा" है । 
अर्थात्‌ एक पद के उच्चारण को सुन कर सुनने वाले के मन मजो 
उसके सम्बन्ध मे अधिक जानने की इच्छा, अर्थात्‌ दूसरे पदों को सुनने 
की आकांक्षा", उत्पन्न होती है उसे ही आकांक्षा" कहते हँ । 





(२) 


(३) 
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वास्तव मं यह्‌ "आकांक्षा" तो चैतन्ययुक्त सुनने वाटे के मन में होती 
टे, किन्तु यह्‌ पद के उच्चारण ओौर श्रवण के कारण उत्पन्न होती है 
इसलिए उपचार से शब्दों को आकांक्षा वाला कहा है । जैसे--देवदत्त' 
यह्‌ सुनकर किसी के मन में देवदत्त के सम्बन्ध मे अधिक जानने की एक 
इच्छा उत्पन्न होती है । जिसकी पूति पुनः दूसरे शब्द के उच्चारण के 
विना नहीं हो सक्ती है। जसे जाता टहै'। जातारहै' इस पद को 
सुनकर वह आकांक्षा" निवृत्त हो जाती है, क्योकि इन दोनों पदों से एक 
सम्बद्ध ज्ञान उत्पन्न हो जाता है) इसलिए ये दोनों पद परस्पर 
साकांक्ष' कटे जाते हँ । केवल कारक-पदो ही से कोई अथं बोध नहीं 
होता टै । जेसे--पुरुष, गौ, हाथी इत्यादि; क्योकि इन शब्दों में 
आकांक्षा नहीं है। 


योग्यता--पदों के उच्चारण से उनम परस्पर अथं का बोध होनेकी दाक्ति 

"योग्यता' कही जाती है । जैसे आग से भमि सींची जाती है ।' इन शब्दों 
को सुनकर इनसे उत्पन्न जो एक अर्थं होता है, वह॒ बाधित है, अर्थात्‌ 

ठीक-टीक अथं ज्ञात नहीं होता, क्योकि सींचनातो जरसे होतारहै, 

आगसे नहीं । इसलिए इन शब्दों मे योग्यता नहीं दै ओर यं 

शब्द श्रमाण' नहीं ह, अर्थात्‌ इन शब्दो से कोई सम्बद्ध ज्ञान उत्पच्च 

नहीं होता, किन्तु पुस्तक राओ' एेसा कहने से एक सम्बद्धं अथं का बोध 

होता है, क्योकि इन शब्दों मे योग्यता' टै । इसलिए बिना योग्यता' से 

युक्त वाक्य से शाब्दबोध नहीं होता । 


सचचिधि--अर्थात्‌ सामीप्य पदों को बहुत विलम्ब के विना (अर्थात्‌ एक 
साथ) उच्चारण करना सल्निधि' कही जाती है। इसे ही “आसत्ति 
भी कहते हँ । किसी आप्तवाक्य के हारा एक सम्बद्ध अथं का ज्ञान 'दाब्द- 
प्रमाण" से होता है । इसकिए यदि एक किसी वाक्यका एक शब्द प्रातः 
काल, दूसरा शब्द मध्याह्न मे, ओर तीसरा शब्द सायंकार को उच्चारण 
किया जाय, तो उस वाक्य से कोई सम्बद्ध अथं का बोध नहीं हो सकता | 
किन्तु यदिवे ही पद बिना विलम्ब के एक साथ उच्चारण किये जायं, तो 
एक सम्बद्ध अर्थं का बोध हो जायगा, जेसे--दिवदत्त एक गाय लाता है | 
ये सभी पद एक साथ उच्चारण किये जाने पर सम्बद्ध अथे देते हँ, अन्यथा 
नहीं । इसलिए सल्लिधि' भी शाब्दबोध मे आवश्यक हे । 
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(४) तात्प्यज्ञान--उन तीनों के अतिरिक्त, 'तात्पयंज्ञान' भी पदों से एक 
सम्बद्ध अथं का बोध कराने मे कारण होता है। जेसे--भोजन करते हुए 
कोई मनुष्य सन्धव ठे आओ' एेसा कटे, तो जब तक सुनने वाके को उन 
शब्दों का तात्पर्यं माम न हो, तब तक वह ठीक-टीक यह अर्थं नहीं 
समभ सकता कि बोलने वाला सिन्धव" 'नमक' चाहता है, क्योकि 
 दाकमे नमककी कमी है, या सैन्धव, अर्थात्‌ सिन्धु देश का घोडा, 
लाने को कहता है, जिसमे भोजन कर शीघ्र किसी आवश्यक कायं के 
लिए घोड़े पर जाया जा सके । यह निर्चय तो तभी किया जा सकता 

टे, जब सुनने वाला बोलने वाटे का 'तात्पयं' समभ सके । 


५ 


पदों से सम्बद्ध अथं क ज्ञान को प्राप्त करने के किए ये चार बातें आवद्यक 
इनके विना शाब्दबोध नहीं होता । 

वाक्य दो प्रकार के माने गये हुं--( १) लौकिक एवं (२) वैदिक । लौकिक-वाक्य 
यदि आप्तो के मुख से निकले, तव तो प्रमाण है, अन्यथा अप्रमाण है, क्योकि लोक में 
सभी आप्त हो नहीं सकते । वेद-वाक्य तो ईइवर प्रणीत है ओर 
ईरवर सवंदा आप्त हँ । इसलिए वेद-वाक्य सभी प्रमाण हैँ | 


(२५४ 


वाक्यों के भेद 


ये चार प्रमाण तकंशास्वर मे माने जाते है । इन्हींकेद्रारा सभी पदार्थोका 
यथाथं ज्ञान होता है ओर पदार्थो का यथार्थं ज्ञान होने ही से तत्त्व-ज्ञान की प्राप्ति 
टोती है ओर तभी दुःखों से सब दिन के किए मुक्ति मिरुती है । यही दुःखों की चरम 
समाप्ति या परम सुख की प्राप्ति तकंशास्त्र का परमध्येय है इसी के लिए प्रमाणो 
का जान आवर्यक है । 

विचारणीय विषय है किये श्रमाण' अपने श्रामाण्य' के लिए निरपेक्ष है, अथवा 
किसी दूसरे पर निर्भर होतेह । नैयायिको का कहना है कि जव हमें दूर से जलाशय 
के चिह्भ देख पडते ह तव वहां जल है, एेसा प्रत्यक्ष ज्ञान हमें 
होताहैओौरतबरजल लाने के किएहम वहाँ जाते हँ । व्हा जा- 
कर यदि हमें जल मिता है, तब पूवं मं उत्पन्न हमारा प्रत्यक्ष 
ज्ञान निङिचित माना जाता है । अर्थात्‌ प्रमाण स्वयं प्रामाण्य का निर्णय नहीं करता 
टे, वह्‌ अपने प्रामाण्य के लिए दूसरे प्रमाण पर निर्भर रहता है । अतएव ये लोग 


~ 


परतः प्रामाण्यवादी" हैं | 


प्रमाणो का 
प्रामाण्य 


इसके विरुद मे मीमांसकों का कहना है कि जव हमारे चक्षु का घट के साथ 
सन्निकषं होता टै, तव वह घट नज्ात' होता है ओर उस पर श्ातता' नाम का एक 
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धम उत्पन्न होता है । इस ज्ञातता का प्रत्यक मीमांसक को होता है। अब वे विचार 
करते हं कि ज्ञातता घमं कौ उत्पत्ति के पूवं ज्ञात' ओर ज्ञान' अवश्य हआ होगा । 
तस्मात्‌ अर्था्थत्ति' प्रमाण से ज्ञातता" के दारा उन्ह घट' का ज्ञानहोता है। इसी 
जातता के हारा उस ज्ञान के प्रामाण्य का भी निरचय होता है। अतएव जिससे 
जान का ज्ञान हो तथा उसीसे उस ज्ञान के प्रामाण्यकाभीज्ञान हो तो वह ज्ञान 
स्वतःप्रमाणः माना जाता है। 


नैयायिक लोग 'ज्ातता' को विषयता" से पृथक्‌ कोई धमं नहीं स्वीकार करते 
ओर इसीसे न्ातता' को भी स्वीकार नहीं करते । कदाचित्‌ स्वीकार भी किया 
जाय तो नंयायिकों का कहना है कि प्रत्येक ज्ञान के किए एक ज्ञातता को आवश्यकता 
है, तस्मात्‌ जातता' के ज्ञान के लिए भी एकं दूसरी ज्ञातता! को अपेक्षा है। इस 
प्रकार अनवस्था हो जायगी । अतः परतः प्रामाण्य ही मानना उचित हे । 


काय-कारणभाव 


भारतीय दर्लन मे कार्यकारणभाव का विचार बहुत प्राचीन है 1 इसके सम्बन्ध 
मे अपने-अपने दृष्टिकोण के अनुसार दाशंनिकों ने भिन्नभित्र रूप से समय-समय पर 
विचार किया है । इस सम्बन्ध मे विचारणीय विषय है-- कायं ओर कारण मे क्या 
सम्बन्ध है? "कार्थ" कारण में ही अव्यक्तरूप से वतमान रहता है, या सवेथा कारण 
ते भिन्न है ओर इसकी नयी उत्पत्ति होती है? 


दर्शनो मं इन प्र्नों पर भिन्न-भिन्न प्रकार से विचार किया गया है । न्यायमत 
मे अपने दष्टिकोण के अनुसार स्वभावतः कायं ओर कारण में अत्यन्त भेद' है । 
इनके मत मे काये" कारण" से सर्वथा भिन्न है । वह किसी रूप 
मे कारण मे नहीं रहता । उत्पन्न होने के पूवे कायं का प्राग- 
भाव" कारण में है तथा नाश होने के पइचात्‌ उसका 'ध्वंसा- 
भाव' हो जाता है । परन्तु यह्‌ सत्य है कि का्य' समवायः सम्बन्ध के दवारा कारण 
मँ सदैव रहता है । समवाय सम्बन्ध नित्य है । तस्मात्‌ जब कभी कायं उत्पन्न 
होता है, तब वह 'समवाय-सम्बन्ध ' से अपने 'समवायि-कारणः' ही मे उत्पन्न होता हे, 
अन्यत्र नहीं । इस रहस्य के कारण को नैयायिक नहीं कह सकते । यह्‌ उनके क्षेत्र 
से बाहर की बातहै। वे तो इतना ही कह सकते हँ कि यह्‌ उन दोनों वस्तुभं का 


अपना स्वभाव" है । घट जव कभी उत्पन्न होता है , तब वह मृत्तिका ही में उत्पन्न 
, 


असत्कायं- 
वाद 








। 
। 
| 
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२१८ भारतीय दशन 


होता है । यह घट ओर मृत्तिका का अपना स्वभाव" है। अतएवये लोग एक प्रकार से. 
कायं को अपने समवायि-कारण के सथ नित्यरूप मे सम्बद्ध मान कर भी उससे कायं 

को सर्वथा भिन्न मानते ह, अर्थात्‌ इनके मत मे कारण ओर कायं का सम्बन्ध अभेद- . 
सहिष्णु अत्यन्तभेद' टै । इसी कारण ये लोग 'अस्‌कायंवादी' भी कहलाते हं । 


इन बातों से यह स्पष्ट है कि चावकिं की तरह नैयायिक लोग भी किसीन 
किसी अवस्थामें स्वभाव' का ही शरण ठेते हं। यह तो न्याय-मत का दौबेल्य 
है, या उसके दुष्टिकोण का फल है कि उत्पत्ति के पूवं तथा पश्चात्‌ काये" का ` 
अभाव मानते हँ ओर कारण से अत्यन्त भिन्न होने पर भी कार्य" अपने समवायि- 
कारण' से एक नित्यसम्बन्ध के द्वारा सम्बद्ध भी टै । यह न्याय के छिए अवरय रहस्य- 
पूणं टै, जिस का समाधान वे नहीं कर सकते । अस्तु, इस बात को ध्यान में रख कर 
टी हम कारण का विचार यहाँ करते हँ । | 

तत्त्व को समभन के लिए यह्‌ आवश्यक दै कि हम उस तत्त्व के कारण को भी 
समभे । विनाकारणः' का कोई भी काये संसार मे नहीं हो सकता । प्रत्येक 
काये के लिए कोईद्‌न कोई कारण अवश्य होता । किसी 
कायं के होने के ठीक पहले नियतरूप से जिस का सदेव रहना 
हो ओर जो अन्यथासिद्ध नहो, उसे ही कारणः' कहते हैँ । जंसे--कपड़ को बन 
कर तेयार होने के ठीक पहले नियतरूप से रहने वाला सूत", वनने वाला जलाहा' 
या यन्त्र", आदि उस कपड़े के कारण हं । इसी प्रकार मिद्री' घडे का कारण 
है । अनियतरूप से पहले रहने के कारण मद्री को लाने वाला बेल या गदहा", 
जिसका रहना अनियत है, उस घडे का कारणः नहीं हो सकता है । 


मिरी के साथ-साथ नियत रूप से रहने वाका लालया पीला'मिट्रीका रंग 

घडे के पूवं में नियतरूप से रहने वाखा कम्ार का पिता' आदि घड़ं के कारण नहीं 

। हो सकते, क्योकि इनके विना भी घड़े की उत्पत्ति हो सकती 

है । जिसके न रहने पर भी कायं हौ सके, वह्‌ कारण' नहीं 

कहा जा सकता । उसे न्यायशास्त्र मे अन्यथासिद्ध" कहते 

हं । जेसे-- घडे बनाने के छिए चाक को चलाने वाटे दण्ड का ^रूप' तथा दण्ड में 

रहने वाला "दण्डत्व सामान्य', इत्यादि । इन सवके न रहने पर भी घडा बन जाता 

दै । अर्थात्‌ जिस कार्यं कौ उत्पत्ति के किए जिस का नियतरूप से पहले रहना 

नितान्त आवद्यक हो, जिसके न रहने से वह कायं उत्पन्न हीन हो सके, ओर जो 
अन्यथासिद्ध न हो, वही कारणः टै । 


कारण का लक्षण 


अन्यथासिद्ध के 
उदाहरण 





ज 
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कारणके तीन भेद ह--(१) समवायि-कारण, (२) असमवायि-कारण तथा 
(३) निमित्त-कारण । समवायि-कारण' वह्‌ कारण है जिस में समवाय-सम्बन्ध से 
कायं उत्पन्न हो । जेसे-- सूतो मे समवाय-सम्बन्ध' से कपड़ा 
उत्सन्न होता है । अतएव 'सूत' कपड़े का 'समवायि-कारणः 
हआ । कपडो मे समवाय-सम्बन्ध से (क्पड़ का) "रूप" उत्पच्च होता है । अतएव 
कपड़ा अपने 'रूप' का समवायि-कारण' है । 


कारण के भेद 


सम्बन्ध का विचार 


सम्बन्ध दो प्रकार के ह संयोग तथा समवाय । दो भाव-द्रव्यों के परस्पर 
मिलन को संयोग सम्बन्ध कहते हँ । जैसे--हाथ ओर कल्म का, पुस्तक ओर 


तयोग मेज का, परस्पर एकत्रित होना सयोग-सम्बन्ध' कहा जाता 
"सम्बर । 


ै 
^ 


वैरोषिक-दशोन मे पृथिवी, जल, तेजस्‌, वायु, आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा तथा 
` "भय मन ये नौ प्रव्य' हं । इन्ही। द्रव्यो मे परस्पर सम्बन्ध होने से 
यके! सेव संयोग" हो सकता रहै । यह सम्बन्ध अनित्य हे । 

जिन दो पदार्थो मे से एक एेसा हो कि जब तक वह विद्यमान रहे, अर्थात्‌ नष्ट न 
हो जाय, तब तकं वह्‌ दूसरे ही के आधित होकर स्थित रहे । ये दोनों पदार्थं अयुतसिद्ध' 
कहे जाते हौ ओर इन अयुतसिद्धो मे, समवाय-संम्बन्ध' होता 
है । जसे--चडा ओर उसका रूप । रूप' जब तक रहेगा, 
तब तक वह्‌ चड़" का आधित होकर ही रहेगा, अन्यथा 
नहीं । "घड' के विना उस घडे का रूप" साधारण अवस्था मं नहीं रह सकता । 

नैयायिको ने निम्नलिखित जोड़ों को अयुतसिद्ध' कटा टै-- 

(१) अवयव ओर अवयवी; (२) गुण ओर गुणी; (३) क्रिया ओर क्रिया- 
वान्‌; (४) जाति ओौर व्यक्ति तथा (५) नित्य-द्रव्य ओर विशेष । इनके प्रत्येक 
जोड़े मं परस्पर समवाय-सम्बन्ध' टै । 

(१) अवयव ओर अवयवी--जितने काये-वस्तु हँ सभी में अनेक भाग होते हं 
जो उस कार्य -वस्तु के अवयव" कहे जाते हं ; जेसे--कपड़ मे अनेक "सूतः हँ । 
वे सभी 'सूत' उनसे उत्पन्न हौनं वाले कपड़े के अवयव कटे जाते हं 
ओर इन अवयवो से जो वस्तु अने, वह्‌ अवयवी कही जाती हे; 


अयुतसिद्ध ओर 
समवाय-सम्बन्ध 


॥ 














२० 


{२} 


(३) 
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जेसे-- कपड़ा । सूतो से कपड़ा उत्पन्न होता है, अर्थात्‌ कपड़ा उन 
सूतो मं समवाय-सम्बन्ध' से रहता है । 'अवयवी' अवयवो के आधित 
हाकर ही रहता है । 

यहां इतना ओर जान ठेना आवस्यक है कि अवयव' कारण' है 
ओर अवयवी" उसका कार्य" है । न्यायवैदोषिक मत में कारण से कार्यं 
भिन्न होता है । उत्पन्न होने के पूर्वं कायं का उसके कारण मे अभाव 
( = प्रार्‌ अभाव) है। अर्थात्‌ ये लोग असत्कार्यैवाद' को मानने 


वाले हं; जैसा पहले कहा जा चुका है । 
"्ै 
उत्पत्ति कँ पूवं कायं का कारण में अभाव रहने पर भी उस कारणः 


मे उस कार्यं की उत्पत्ति की "योग्यता" ये लोग मानते हँ ओर इन दोनों मे 
अर्थात्‌ कारण ओर कायं फ, एक नित्य सम्बन्ध है, जिसे समवाय- 
सम्बन्धः कहते हं । इसलिए सूत" कपड़ का समवायि-कारण' हे । 


गुण ओर गुणी--गुण' जिस में रहे उसे "गुणी" कहते हे । गुण' बिना 
गुणी के आश्रित हए नहीं रह सकता । अतएव ये दोनों अयुत- 
सिद्ध' हं । गुण! कायं है ओर गुणी" उसगुण का कारण, है। जँसे-- 
नीर घडा । घड़ा' गुणी है, उसमें समवाय-सम्बन्धय से नील" गुण 
उत्पन्न होता है। ये दोनो--शुण' ओर गुणी", अयुतसिद्ध हँ ओर इन दोनों 
मे समवाय-सम्बन्ध' है । 


यहाँ यह ध्यान में रखना है कि न्याय-वैरोपिक-मत में द्रव्य जब 
उत्पन्न होतादहै, तो उसमें प्रथम क्षणम कोद भी गुण नहीं रहता । 
अर्थात्‌ प्रथमक्षण में निर्गुण ही द्रव्य उत्पन्नहोतादै, दूसरे क्षण में उस 
द्रव्य में गुण उत्पन्न होताहै। यही कारण है कि वह द्रव्य' उस मुणः'का 
कारण, कहा जाता है । कारण' को कायं" के पूवं क्षण में अवद्य 
रहना चाहिए । अतएव “वडा' कमसे कम एक क्षण के लिए अवद्य निर्गुण 
रहता है, दूसरे क्षण में उस मे नीक! गृण उत्पन्न होता है । 


क्रिया ओर क्रियावान्‌--जव तक क्रिया" रहती है, वह किसी फक्रियावाले" 
अर्थात्‌ द्रव्यही के आधितहो कर रहती टै । अतएव प्रिया" ओर 
क्रियावान्‌ ये दोनों अयुतसिद्ध' हँ । जसे--पेड का पत्ता ओर उसका 
हिलना । “हिलना' क्रिया है ओर "पत्ता" क्रियावान्‌ है । 'हिकनारूप क्रिया" 
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'पत्तारूप क्रियावान्‌" ही के आश्रित होकर रह सकता है । इसलिए ये 
दोनो अयुतसिद्ध हं ओर इनमे समवायसम्बन्धः ह्‌ । क्रिवायान्‌' द्रव्य ही 
होता हं ओर वही कारणः भी है, ओर क्रिया' उसका "कार्यं" है । 

(४) जाति ओर व्यव्ति--एक प्रकार की अनेक वस्तुओं मे, जैसे पृथक्‌-पृथक्‌ 
रहने वाके अनेक घटो में, "यह घट है", यह्‌ घट हैँ इस तरह एक प्रकार 
की वुद्धि जिसके कारणसे होती हे, उसे “जाति' या सामान्यः कहते 
है । जैसे--अनेक मनुष्यों मे, प्रत्येक मे, पृथक्‌-पृथक्‌ यह मनुष्य है,' 
मनुष्य है," इस प्रकार जो एक तरह की बुद्धि होती है उसका कारण है कि 
प्रत्येक मनुष्य के भिन्न होने पर भी प्रत्येक व्यविति मे एक "मनुष्यत्व" धरम है । 
वही ^मनुष्यत्व' जाति है, जो प्रत्येक मनुष्य में वतमान रहती हे । यह जाति! 
अपने अन्तर्गत के सभी व्यक्तियों में अलग-अलग रहती है । "व्यक्ति" के 
विना "जाति" रह नहीं सकती । जाति नित्य है ओर "व्यक्ति" अनित्य है 
ये दोनों अयुतसिदढ' हे ओर इन दोनों मं समवाय-सम्बन्ध' है । 





(५) विज्ञेष ओर नित्य-द्रव्य--ताकिकों के मत मं पृथिवी, (जल, तेजत्‌, 
ओर वायू इन चारों भूतो के (परमाणुः तथा आकाश, काक, दिक्‌, 
आत्मा ओर मन ये नौ नित्य-्रव्य' ह । अनित्य्रव्यों मे आपसमें भेद 
करने वाली अनेक वस्तुं है, परन्तु एक जातीय नित्य द्रव्यो मे परस्पर 
मेद करने वाटी कोई वस्तु नहीं है, जेसे--एक पृथिवी परमाणु से दूसरे 
पथिवी परमाण, को भेद करने वाटी कोई भी वस्तु नहीं हे, परन्तु एक 
जातीय होने पर भो हँ तो वे दोनों परमाणु परस्पर भिन्न । इस परिस्थिति 
मँ इन नित्य-द्रव्यों मे परस्पर भेद करने के लिए न्याय-वंेषिक-मत 
मे एक “विेष' नाम का भेदक पदाथं माना गया दै। यह्‌ "विषः" 
पदार्थं प्रत्येक नित्य-द्रव्य मं भिच्न-मिन्न दै । इसको संख्या अनन्त 
नित्य-द्रन्य से अलग होकर यह "विशेष" नहीं रह सकता । अतएव "विशेष 
ओर "नित्य-द्रव्य' अयुतसिद्ध' हँ, ओर इनमे समवाय-सम्बन्ध है । 


जो किसी कार्य का कारण हो, अर्थात्‌ जो कायं के पहले नियतरूप से रहे तथा 
'अन्यथासिद्ध' न हो, तथा "कार्य" के साथ-साथ उस कार्य के समवायि-कारण' में 
समवाय-सम्बन्ध से रहे, वह उस कार्यं का असमवायिकारण 
है । जैसे--कपडे का समवायि-कारण सूत' है ओर सूतोंमें 
परस्पर "संयोग" सम्बन्ध है । संयोग' गुण है, जो समवाय-सम्बन्ध से सूतो में है । 


असमवायिकारणं 
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ओर “सूतो के संयोग" के विना कपड़ा उत्पच्च हो नहीं सकता । इसलिए संयोग" कपडे 
का कारणः'भीदहे, ओर उन्हीं सूतो मे समवाय-सम्बन्ध से कपडा-रूपी कार्य" भी 
साथ-साथ वतमान है । इस प्रकार सूतों मे रहने वाला संयोग" उन सूतों से उत्पन्न 
कपड़ा-रूपी कार्य" का असमवायिकारण' हे । 


इसका दूसरा उदाहरण दहै--कपड़े के रूप (पटरूप) का असमवायिकारण 
सूत का रूप (तन्तुरूप) टै । किन्तु इसमें उपर्युक्त लक्षण का समन्वय नहीं होता । 
अतएव (असमवायिकारण' का एक दूसरा भी लक्षण है । जसे-- 


कपड़े मे रूप" उत्पन्न होता है । कपड़ा" गुणी दै ओर कपडे का 
रूप' उस कपडे का ग्‌ृणहै । गुण ओौर गुणी मे समवाय-सम्बन्ध है । “रूपः 
कार्यं है ओर कपड़ा" (पट) उस रूप का समवायिकारण' है । अब 
विचारणीय है कि इस पट-रूप' कायं का 'असमवायिकारण' क्या है ? 


उपर्युक्त नियम के अनुसार इस रूप' का असमवायिकारण' उसे होना 
चाहिए जो ˆरूप' का कारण हौ, ओर उस "रूप' के समवायिकारण मे, अर्थात्‌ कपडे" 
मे, जिसमें “रूप' समवाय-सम्बन्ध से है, समवाय-सम्बन्ध से रहे । किन्तु एेसा 
कोई भी गुण" देखने में नहीं आता, फिर पट-रूप' का असमवायि-कारण' 
क्या होगा! 

इसके उत्तर मे यह्‌ कहा जाता है कि उपर्युक्त .असमवायिकारण' के लक्षण में 
थोड़ा परिवतंन करदेनेसेहीरूप के असमवायिकारण का ज्ञान हो जायगा । 
अर्थात्‌ जो किसी कायं का कारण हौ तथा कायं के साथ- 
साथ समवाय-सम्बन्ध से उस कायं के समवायिकारण' मं, 
अथवा समवायिकारण के समवायिकारण' मे समवाय-सम्बन्ध 
से रहे, वही उस कायं का असमवायिकारण' है । जैसे "रूप का समवायिकारणः 
टे कपड़ा ओर इस कपड़े का समवायिकारण' है 'सूत' । अब इस “रूपः-रूपी 
कायं का असमवायिकारणः' वह है जौ रूप' के समवायिकारण' अर्थात्‌ कपड़े के 
'समवायिकारण' अर्थात्‌ सूतः मे रहे ओर कपड़े के रूपः का कारण भीहो। 
जंसे--सूत का रूप' । सूत का रूप कपड़े के रूप" का कारण' है ओर कपडं 
के रूपके समवायिकारण, अर्थात्‌ "कपड़ा" के समवायिकारण अर्थात्‌ 'सूत' में कपडा- 
रूपी समवायिकारण के साथ-साथ समवाय-सम्बन्ध से वतमान है । इसलिए 
“सूतरूप' 'पटरूप' का असमवायिकारण' हे । 


असमवायिकारण 
दूसरा लक्षण 
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असमवायिकारणः' केवल गुण" ओौर "क्रिया" होती है ओर असमवायिकारणः 
के नाश होने से कायं का नाश हो जाता है। 

समवायिकारण तथा अप्तमवायिकारण इनदोनोसे जो भिन्न कारण हो, अर्थात्‌ 
कायं के पूवं नियतरूप से रहे ओर अन्यथासिद्ध न हो, वह्‌ 
निमित्तकारणः' टे । 

ये तीनों कारण (भाव पदार्थो'में ही होते हँ । अभाव' का केवल निमित्तकारण 
होता है । न कोई पदाथं समवायसम्बन्ध से अभावः मे रहता है ओर न अभावः! ही 
किसी में समवायसम्बन्ध से रहता है । इसलिए अभावः के समवायि तथा असम- 
वायि कारण नहीं होते । 


„कारणों की विशेषता कारणों कौ कु विशेषताएं नीचे दी जाती ह-- 


निमित्ते-कारण 


(१) केवल द्रव्य ही समवायिकारण होता है। 

(२) गृण ओर क्रियाये ही दोनों असमवायिकारण होते हँ। 

(३) कभी-कभी समवायिकारण के नारा से, ओर असमवायिकारण के नाश 
से तो सदैव, कायं का नाश होता हे। 

(४) ईरवर के सभी 'विदोष-गुण" निमित्तकारण हँ 

(५) अभाव का एकमात्र कारण है--निमित्तकारण। 

(६) निमित्तकारण' कायं को उत्पन्न कर उससे पृथक्‌ हो जाता है । 


करण--इन तीनों कारणों मे कायं को उत्पन्न करने के लिए जो सबसे अधिक 
उपकारक हो, वही करण" कटराता दहे । 


ईङवर या परमात्मा 


सृष्टि ओर प्रलय ईरवर की इच्छासे होते हं, यह न्याय-वेरोषिक का मत है । 
इस बात को प्रामाणितत करने के किए आगम तथा अनुमानये हीदो प्रमाण हैँ । 
न्याय तथा वैशेषिक सूत्रों मेँ ईङवर के सम्बन्ध मे जौ चर्चा है, वह बहत ही सन्दिग्ध 
है । परन्तु बाद के आचार्यो ने तो ईश्वर के अस्तित्व का पूणं समाधान किया है । 
जसा पूवं में हमने कहा है, ईवर के मानने कौ आवर्यकता जब हुई, तब उसका 
विचार किया गया, अन्यथा विचार करनं को आवर्यकता ही क्या थी ? इससे यह्‌ 
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नहीं समभना उचित है कि ये लोग ईइवर के अस्तित्व को स्वीकार ही नहीं करते 
थे ओर "नास्तिकः थे । 
अतएव जब बौद्धो के साथ ईहवर के सम्बन्ध में बहुत विचार हु, तब उदय- 
नाचा्यं ने नन्यायकुसुमाञ्जलि' मे युक्तियों के द्वारा ईइवर कै अस्तित्व का प्रति- 
पादन किया । उदयन का कहना है कि ईङ्वर के अस्तित्व में 
ध सन्देह करना ही व्यथं है, क्योकि कौन एसा मनुष्य है जो किसी 
न किसी रूप में (ईरवर' को न मानता हो ? जँसे--उपनिषद्‌ 
के अनुयायी ईङ्वर को शुद्ध, बुद्ध, मुक्त-स्वभाव' के रूप मं; कपिर के अनुयायी 
आदि-विद्रान्‌ सिद्ध' के रूप मेँ; पतञ्जलि के अनुयायी क्लेश, कमं, विपाक, आय 
(अदुष्ट ) से रहित, "निर्माणकाय' के द्वारा संप्रदाय चलाने वाले तथा वेद को अभि- 
व्यक्त करने वाले" के रूप में; पाशुपतमत वाले निप तथा स्वतन्त्र'केरूपमंः; 
दोव छोग शिव" केरूप में; वैष्णव लोग पुरुषोत्तमः के रूप मं; पौराणिक लोग 
'पितामह' के रूप मं; याज्ञिक लोग यज्ञपुरुष! के रूप मं; सौगत रोग 'सवंज्ञ' के 
रूप में; दिगम्बर खोग निरावरणः के रूपमे; मीमांसक लोग "उपास्य देव' के 
रूप में; नैयायिक लोग 'सर्वगुणसम्पन्न पुरुष" के रूप में; चार्वाक रोग "लोक- 
व्यवहार सिद्ध' के रूप में तथा बहर्द लोग "विरवकर्मा' के रूप मे, जिनका पूजन करते 
छ} वही तो दवर' *द 1 


तथापि निम्नलिखित तर्को कै द्रारा अनुमान से भी पुनः उदयनाचा्यं ने (ईवर' 
के अस्तित्व को प्रमाणित किया है-- 


ईहवर-सिद्धि कौ युक्तियां 

(१) घट कौ उत्पत्ति होती है । वह कार्यं है । उसको उत्पन्न करने वाला एक 
कर्ता' होता है । उसी प्रकार यह जगत्‌ भी एक कायं है। इसके भी 
कोई एक कर्ता' हैँ वह साधारण लोग तो हौ नहीं सकते । अतएव इतनं 
बड़े जगत्‌ के उत्पन्न करने वाटे को सवेज्ञ होना चाहिए । वही जगत्‌ के 
कर्ता सवेज्ञ “ईदइवर' हं । 

(२) प्रख्य काल मे समस्त कार्य-जगत्‌ परमाण्‌-रूप में आकाश में रहता है । 
ये परमाणु जड़ है । पश्चात्‌ सृष्टि के अवसर पर इन्हीं परमाणुओं के 





प ` \ न्यायकुसुमाज्जलि, १-१। 








# न्याय दशन २२५ 





आरम्भक संयोग से द्व्यणुक, आदि के रूप में क्रमशः सृष्टि होती है। 
परमाणुओं मे संयोग उत्पन्न करने के लिए एक चेतन" की आवर्यकता 
दोती है । उस समय कोई भी चेतन" पदाथं नहीं है । अतएव ईङवर का 
अस्तित्व मानना आवश्यक टै, जिनकी इच्छा के द्वारा परमाणुओं मे एक 
क्रिया उत्पत होती है, ओर पुनः उन परमाणुं मं आरम्भक-संयोग 
उत्पन्न होता है, फिर सृष्टि होती है । वह चेतन तत्त्व ईङइवर' हैँ । 

(३) जगत्‌ का कोर्द्‌ आधार आवश्यक है, अन्यथा इसका पतन हो जायगा । 
इस प्रकार जगत्‌ रूप कायं के नाश करने वाले कौ भी आवश्यकता है । 
साधारण रोग इसका नाश नहीं कर सकते । अतएव जगत्‌ को धारण 
करने वाला तथा नाश करने वाला जो है, वही ईइवर' है | 


(४) इस जगत्‌ मे जो कला-कौशल है, उन सवका उत्पन्न करने वाला सुष्टि 
के आदि मे कोई अवश्य रहता दे, जो प्रल्य के पूवं कामे विद्यमान 
सम्प्रदायो को सष्टि के आरम्भ मे पूनः चावे । सम्प्रदायो को चलाने 
वाठेजोह, वही ईशवर' ट्‌ । 

(५) वेद को सव तरह से प्रामाणिक तभी मान सकते हँ, जब उसके रचयिता 
भी सर्वथा प्रामाणिक हों। यही वेद के रचयिता 'ईहवर' ह, अर्थात्‌ ईङ्वर' 
ने वेद को बनाया । ईहवर' मे सबकी श्रद्धा है। अतएव वेदमेंभी 
सव की श्रद्धा दै। 

(६) श्रुति मे भी कटा गया है कि ईहइवर' हं । 


(७) दो परमाणुओं के सम्मिलन से द्व्यणुक" उत्पन्न होता है ओर द्व्यणुकं 
की तीन-संख्या' से अपेक्षाबुद्धि" के हारा त्रूयणुक' बनता है । प्रलय काल 
मे 'ईदवर' को छोड कर अन्य कोई चेतन तो है नही, जिसकी अपेक्षाबुद्धि 
से संख्या के द्वारा (त्रूयणुक' बनेगा । अतएव 'ईङवर' को मानना आवर्यक 
है, जिनकी अपेक्षाबुद्धि से त्रूयणुक बना ।* इन युक्तियों के अतिरिक्त 

ओर भी अनेक युक्तियां ह, जिनके वारा ईङइवर का अस्तित्व सिद्ध 


हीता है । 


न ककः ~ ~ ~ ~ = 


! कार्यायोजनधुत्यादेः पदात्प्रत्ययतः भनुतेः । 
वाक्यात्‌ संख्याविरेषाच्च साध्यो विङ्वविदव्ययः ।--न्यायकुसुमाञ्जलि, ५-१। 
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२२६ भारतीय दोन 
्रालोचन 
इस प्रकार संक्षेप में न्यायशास्त्र का परिचय समाप्त हु । इसे पढ कर यह्‌ 
मालूम होता है कि इस शास्त्र मेँ व्यावहारिक दृष्टिकोण से तत्त्वों का आलोचन किया 
गया है। इस मतम नौ नित्य द्रव्य हैँ, जिनका नाश कभी नहीं होता । मुक्ता- 
वस्था मेँ भी एक आत्मा को दूसरी से पृथक्‌ करने वाला 'मन' भी एक नित्य द्रव्य ही 
है । इस मन से जीव को कभी भी छुटकारा नहीं मिकुता । अनादिकार से एक जीव का 


अविद्या के कारण एक किसी मन के साथ संयोग हौ गया ओर वह्‌ जीव उस मन के साथ- 
साथ अनन्त शरीरो मे घूमता है । मुक्ति में भी वही मन उस आत्मा के साथ रहता हे । 


व्यापक होने पर भी इसी मन के साथ सदैव संयोग रखने के कारण वह जीव 
अव्यापक के समान रहता है । जीवात्मा ओर परमात्मा इन दोनों मे एक प्रकार से 
कोई भी सम्बन्ध नहीं है । दोनो ही अपने-अपने क्षेत्र में निरपेश्न हें । जीवात्मा" 
अपने अनादि कर्मों क संस्कारसे एक शरीरसे दूसरे शरीर मे प्रवेश करती रहती है । 
सभी दुःखों के नाश होने पर वह मुक्त होता है, परन्तु वस्तुतः मन से उसे छुटकारा नहीं 
मिलता । संसारावस्था ओर मुक्तावस्था के जीवम भेद इतनाही है कि संसारदशा 
मे उसमें ज्ञान, सुख, दुःख आदि गुण उत्पच्च होते हैँ ओर मुक्तावस्था मं वे नहीं होते । 
किन्तु यह्‌ ध्यान मे रखना आवर्यक दहै कि मुक्तावस्था के जीव मे गुणों की 
(स्वरूपयोग्यता' रहती टै । जीव को अन्य द्रव्यो सेभीभेद करनं वाला संसारम 
गुणो का अस्तित्व ओर मुक्ति में गुणों की “स्वरूपयोग्यता! ही ह । इस से यह भी स्पष्ट 
है कि एक प्रकार से सौासारिक-दशा (स्वरूपयोग्यता! के रूप मे मुक्त जीव मे रहती 
ही है। यदि अच्छा वीज दहै, तो उससे अंकूर भी निकल सकता है। उसी प्रकार 
यदि उस मुक्त जीव को किसी प्रकार शरीर आदि सामग्री मिलजाय, तौ -मुक्त' ओर 
संसारी" मेभेददहीक्या रह्‌ जायगा ? 


इन्दी वातों से यह्‌ स्पष्ट है कि न्याय-भूमि बहत नीचे का स्तर है। साधक के 
लिए गन्तव्य पद अभी भी बहुत दूर हे। 








ष्टम परिच्छद 


न 


वैशेषिक दशन 
वंशोषिकदशंन का महत्व 


न्यायदरंन ओौर वशेषिकददन ये दोनों 'समानतन्' हैँ । अर्थात्‌ ये परस्पर 
वहुत मिक त-जुरते ह । कुछ ही सिद्धान्तो मे इन दोनों के मत मं भेद है। इनको 
देखकर एसा मालूम होता है कि न्यायास्त्र कौ अपेक्षा वरोषिकशास्त्र कुछ ऊँचे स्तर 
पर अवद्य है । यद्यपि व्यावहारिकता से वशेषिकों को भी मुक्ति नहीं मिली है, जगत्‌ 
कीसभीवातोंकोये लोग भी नंयायिकों के समान स्वीकार करते हुं तथापि वैडोषिकों 
की दृष्टि कुछ सूक्ष्म है, जैसा आगे स्पष्ट होगा । यही कारण है कि न्यायशास्र के 
पडचात्‌ वेदोपिकददन का विवेचन किया गया हे। 


इस बात को ध्यान में रखना आवर्यक दै कि परमतत्त्व को जानने के लिए, 
अर्थात्‌ ददन के चरम लक्ष्य तक पहुंचने के किए, अपने दृष्टिकोण से जगत्‌ के सभी 
पदार्थो का ज्ञान आवदयक है । इस ज्ञान की प्राप्ति के किए प्रमाणो" की आवश्यकता 
है । एेसी स्थितिः मे यह स्मरण रखना है कि प्रधानता प्रमेयो के ज्ञान' की है, प्रमाण 
तो साधन है । न्यायशास्त्र में ध्रमाणों के विचारः को प्राधान्य दिया गया है ओर्‌ 
वेदो पिकदास्त्र मे प्रमेयो के विचार' को प्राधान्य दिया गया है। इस से वैशोषिक- 
रास्त्र का विषदां महत्त्व स्पष्ट है । 


वेरो षिकदरन का पृथक्‌ वर्गीकरण कब हुआ यह्‌ कहना कठिन है । बौद्धमत 
के ग्रन्थो म इस ददन का उल्टेख मिलता है । जन दशनो मे भी इसके पदार्थो की 
चर्चा है । इन बातों को ध्यान मे रखने से यह कहा जा सकता है कि इसका वर्गीकरण 
वौद्धमत के अवान्तर मतों के वर्गकरण के पूवं ही हुआ होगा । 





। २२८ भारतीय दजन 
साहित्य 


आदि-प्रवत्तक कणाद- इसके आदि प्रवतंक "कणाद", कणभुक्‌' या क णभक्ष' थे । 
इन्टों ने सूत्रूप मे, ददा अध्यायो मे, "वं शेषिकद होन' नाम के एक ग्रन्थ कौ रचना की। 


इन सूत्रों पर !रावण' ने एक भाष्य' लिखा था। यह्‌ ग्रन्थ तो नहीं मिलता, 
किन्तु ब्रह्यसू्र-दंकरभाष्य की टीका ‹ रत्न प्रभा" मं तथा अन्य अ्रन्थोःमं भी इस भाष्य 
की चर्चा है, किन्तु यह्‌ ग्रन्थ उपरन्ध नहीं है । कहा जाता है 
कि एक कोई भरद्राज ने एक 'वृत्ति' इस दशन पर चिखी{धी । 
यह्‌ भी अव नहीं निरुती । 


रावण 


छठी सदी के पूवे श्रज्ञस्तपाद' या श्ररस्तदेव' नाम के एक बड़े विद्वान्‌ हए । 
वरोषिक ददौन के कतिपय सूत्रों का उल्टेख करते हुए इन्होँने {पदाथेधर्मपंग्रहु' नाम 
4 -3 का एक सर्वागपूणं म्रन्थ किखिा। इस ग्रन्थ को विद्वानों ने आकर- 
ग्रन्थ' के समान आदर किया । कुर लोग इसे श्रश्लरतपादभाष्य 

भी कहते ह, किन्तु इस मं भाष्प' का लस्नण, 'स्वपदानि च व्यंन्ते', नहीं घटता । 


यह्‌ ग्रन्थ इतना व्यापक हुजा कि इस पर्‌ अनेक टीकां {लिखी +गयीं जिनमें 
तीन मुख्य हं । दाक्षिणात्य व्योमरशिवाचायं ने "व्योमवती', मिथिला देश कै रहने 
वाले उदयनाचायं ने किरणावली" तथा बंगाल के श्रीधराचायं ने कन्दली" नाम की 
टीका.ङ्खी । इनमें भी @किरणावली' सब से विशेष महत्व की व्याख्या है । इस पर 
अनेक टीका लिखी गयीं ओर इस ग्रन्थ के पठने वालों का भी विद्ठन्मण्डी में बहत 
जादर होता था । 


इसके वाद भी संभवतः वेदोपिक-ददोन पर अवदय ग्रन्थ लिखे गये होगे, किन्तु 
वे उपरन्ध नहीं हे । । 

बारहवीं सदी मे वल्लभाचाये नें न्यायलीलावती' नाम का ग्रन्थ {छिखा। इस 
ग्रन्थ पर अनेक व्याख्ये लिखी गयीं, जिन में गंगेश उपाध्याय 
के पुत्र बद्धंमान का श्रकाक्' हांकरमिश्च 'का "कण्ठाभेरणः 
तथा रघुनाथशिरोमणि की दीधति' बहुत प्रसिद्ध हें 


वल्लभाचाय, 





१ 

२-२.१९। 

मरारिमिश्र- अनघंराघवनाटक-'वरोषिककटल्दीपण्डितो जगदिजयमानः 
वर्यटासि', क्ञ््चम अंक, पष्ठ १९१ कान्यमाला-सस्करण । 





वेराषिक दशन २२९ 


पन्द्रहवीं सदी मं वंशेषिकसूत्रो पर, मिथिला के प्रसिद्ध दानिक विदान्‌ शेकर- 
मिश्र ने उपस्कार", बंगाल के जयनारायणभटराचायं ने "विवृतिः 
तथा चन्द्रकान्तभटराचायं ने भाष्य' लिखा है। उपस्कार सव 


दाकरमिश्च 
से उत्तम ग्रन्थ है । 


इनके अतिरिक्त शिवादित्यमिश्न (१०वीं सदी), पद्मनाभमिश्र (१६बीं सदी) 
आदि अनेक विद्वान्‌ मिथिला मे हुए जिन्हों ने वैशेषिक-दरेन पर साक्षात्‌ तथा परम्परा 
रूप में अनेक ग्रन्थ ल्खिंहं। 
न्याय-वे्ोषिक दशन 

ट्स प्रकार न्याय-दरंन तथा वेशेषिक-दशेन इन दोनों को परम्परा रुगभग 
पन्द्रहुवीं सदी तक स्वतन्त्र रूप से चरी आई । इसके परचात्‌ दोनों दशोनं के विषयों 
को इकटुा कर ^्याय-वैशञेषिक' दोन के नाम से अनेकं ग्रन्थ लिखे गये । इनमे सवसे 
प्रसिद्ध ग्रन्थ है-- 

विद्वनाथभद्राचा्यं रचित “भाषापरिच्छेद या (कारिकावली । इसको टीका 
^न्यायमुक्तावलो' भी उन्टीं कौ रचना है । यह्‌ ग्रन्थ बहुत व्यापक हआ ओर इस पर 
अनेक टका छिखी गयीं, जिनमे दिनकरी', रामरुद्री, 'मजूषा' 
आदि अति प्रसिद्ध है । इसी एकमात्र ग्रन्थ को पढठ्कर नव्य-न्याय 
की हौरीसे लोग परिचित हो जाते हं।. 
वरदराजमिश्र की 'ताफिकरक्षा, अन्नम्भट का 'तकंसंग्रहु", जगदीशभटराचायं का 
^तर्कामित', आदि अनेक छोटे बड़े ग्रन्थ ।लिखिं गये जिनको 
प्रारम्भ में लोग पढते हं, 


विद्वनाथभटूाचायं 
१७बीं सदी 


अन्नम्भट १५७बीं सदी 


आजकल न्याय के पठने वाले तो नव्यन्याय' को पढते हं, किन्तु थोडे मे न्याय- 
शास्त्र के तत्त्वों को जानने के किए मुक्तावली आदि न्यायवेरोषिक के ग्रन्थोंकोही 
लोग पठते हं । 
इस दोन को 'वैरोषिकदशेन' कहने का कारण प्रायः है--'विशेष' पदाथ को 
वैशेषिकदरन स्वीकार करना । इस प्रकार का पदाथं किसी अन्य देन मे 
का नामकरण नहीं है । विद्रन्मण्डली में एक ,कारिका प्रसिद्ध है-- 


द्वित्वे च पाकजोत्पत्तौ विभागे च विभागजे । 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वंशेषिकं' विदुः ।) 











२३० भारतीय दोन 


इससे मालूम होता है कि द्वित्वोत्पत्ति, पाकज, विभागज-विभाग, इन में वैदोषिक 
का अपना स्वतन्त्र मत है, अथवा वैशेषिको ने ही अपने ददन में इन विषयों का 
विडेष-रूप से प्रतिपादन किया है। इन्दींकारणों से इस दशन का वदोषिक' नाम 
पड़ा । इसका कणाददशेन' तथा ओौलूक्यदशन' भी नाम दै । 


पदार्थो का विचार 


न्याय ओर वैशेषिक ये दोनों समानतन्त्र है, अर्थात्‌ ये दोनों एक ही स्तर के दर्शन 
ह । ये व्यावहारिक जगत्‌ से विदोष सम्बन्ध रखते हँ । कुछ सिद्धान्तो मेँ तो इनका 
मतभेद अवद्य है, जिस का निरूपण वाद को हम करेगे, किन्तु साधारण-रूप से इन 
दोनो में मतभेद नहीं के समान है । यहाँ उनके पदार्थो का संक्षेप में निरूपण करना 
आवर्यक टै । 


वेरो पिक-दर्शन प्रधान-रूप से प्रमेय" का निरूपण करता है, जिस प्रकार न्याय- 
दर्दान प्रधान-रूप से श्रमाण' का विचार करता है। वैशेषिक के मत में जगत्‌ की 
सभी वस्तुं सात पदार्थो में वाटी गयीदहं। वे द्रव्य, गुण, कमं, 


पदार्थो के भेद विक्ञेष छ 
सामान्य, , समवाय तथा अभाव हं | 


(१) द्रव्य-- कार्यं के समवायिकारण को ्रव्य' कहते हें । गणो का आश्रय 
द्रव्य' होता है । पृथ्वी, जल, तेजस्‌, वायु, आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा 
तथा मनस्‌ ये नौ द्रव्य कहलाते ह । इनमं से प्रथम चार द्रव्योंके नित्य 
ओर अनित्यये दो मेद दह । नित्यरूप को परमाणु तथा अनित्यरूप को 
कार्य" कहते हँ । चारों भूतो के उस हिस्से को परमाणु" कहते हं, जिसका 
पूनः भागन करियाजा सके, अतएव यह नित्य है। पृथ्वी-परमाणुके 
अतिरिक्त अन्य परमाणुं के गुण भी नित्यहं। 

जिसमें "गन्ध" हो वह्‌ "ुश्वी' ; जिसमें 'शीतस्पशं' हो' वह्‌ "जलः; 
जिसमे 'उष्ण-स्पर्श' हो वह 'तेजस्‌' ; जिसमे रूप न हो तथा अग्नि के संयोग 
से उत्पन्न न होनें वाला, अनुष्ण ओर अरीत सपद" हो, वह वासु, तथा 
शाब्द जिसका गुण हो, अर्थात्‌ शब्द का जो समवायिकरण हो, वह्‌ 
"आकारा" है । ये पाँच भूत" भी कहकाते हं । 


आकादा, काल, दिक्‌ तथा आत्मा ये चार विभु" द्रव्य है । 'मनस्‌' 
अभौतिक परमाणु दै ओौर नित्यभीदटे। आज, कल, इस समय, उस 
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समय, मास, वर्ष, आदि समय के व्यवहार काजो असाधारण कारणटै 
वह "काल" है । यह नित्य ओर व्यापक है । पूवं, परिचिम, उत्तर, दक्षिण, 
आदि दिशाओं तथा विदिशाओं का जो असाधारण कारण है, वह दिक्‌, 
ठै । यह नित्य तथा व्यापक ह । “आत्मा ओर "मनस्‌! का स्वरूप न्यायमत 
के समानदहीदटे। | 


गुण--कायं का असमव।यि-कारण शुण' है । रूप, रस, गन्ध, स्पशे, संख्या, 
परिमाण, पुथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्र वत्व, स्तेह्‌ 
(चिकनापन ), शब्द, ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धममे-अधमं तथा 
संस्कार ये चौविस गुणः के भेद ह । इनमें से रूप, गन्ध, रस, स्पश, स्नेह, 
स्वाभाविक द्रवत्व, शब्द तथा ज्ञान से लेकर संस्कार पय॑न्त, ये देशेषिक- 
गुण" हँ, अवशिष्ट साधारण गुणः! हँ । गुण! द्रव्यही में रहते ह 1 


कम-- क्रिया को कमे' कहते हं । ऊपर फेकना, नीचे फेकना, सिकूडना, 
फलाना तथा (अन्य प्रकार के) गमन, जसे भ्रमण, स्पन्दन, रेचन, 
आदि, ये पाँच कम'केभेदटह। क्म'द्रव्यही में रहता है। 


सामान्य--अनेक वस्तुओं मे जो एक सी बरुद्धि होती है, उसके कारण 
को “सामान्य या 'जाति' कहते हं । जंसे--अनेक प्रकार के घटो में 
प्रत्येक घट' मे जो "यह्‌ घट हे इसप्रकारकौ एक सी वृद्धि होती 
है, उसका कारण उसमें रहने वाला 'सामान्य' है, जिसे वस्तु के नामके 
आगे 'त्व' लगाकर कहा जाता है, जेसे--घटत्व, परत्व । त्व' से उस 
जाति के अन्तगत सभी व्यक्तियों का ज्ञान होता है। 


यह नित्य है ओरं द्रव्य, गृण तथा कमं मे रहता है । अधिक स्थान में 
रहने वाला सामान्य, 'पर-सामान्य' या सत्ता-सामान्य' या 'पर-सत्ता' 
कहा जाता है । (सत्ता-साभान्य' द्रव्य, गृण तथा कमं इन तीनों में रहता 
है । प्रत्येक वस्तु मं रहने वाला तथा अव्यापक जो सामान्य हो, वह्‌ 
'अपर-सामान्य' या 'सामाग्य-विशेष' कहा जाता है । एक वस्तु को दूसरे 
वस्तु से पृथक्‌ करना 'सामान्य' का धमं हे । 
विज्ञेष-- द्रव्यो के अन्तिम विभाग मे रहने वाला तथा नित्य-द्रव्य में 


रहने वाला "विक्ञेष' कहलाता दै । नित्य-द्रव्यों में परस्पर भेद करनं 
वाला एकमात्र यही पदाथ है । यह अनन्त है । 








२३२ भारतीय दशन 


(६) समवाय--एक प्रकार का सम्बन्ध है, जो अवयव ओर अवयवी, 
गुण ओर गुणी, क्रिया ओर क्रियावान्‌, जाति ओर व्यक्ति तथा विशेष 
ओर नित्य-्रव्य के बीचमें रहतादै। यहएक दै ओरनित्य भीदहै। 


(७) अभाव--किसी वस्तु का न होना, उस वस्तु का अभाव' कहा जाता है | 
इसके चार भेद हु --प्राग्‌-अभाव' कार्यं उत्पन्न होने के पहटे कारण में 
उस कायं का न रहना; प्रध्वंस-अभाव'--काय के नाश होने पर , उस 
कायं का न रहना; अत्यन्त-अभाव' तीनों कालों मेँ जिसका सर्वथा अभाव 
हो, जसे---'वन्ध्या का पत्र" तथा अन्योन्य-अभाव'--परस्पर अभाव, जैसे 
चघटमेपटकान होना तथापटमेघटकान होना, 





ये सभी पदाथं न्यायदशेन के ्रमेयो' के अन्तगंत हं । इसलिए न्यायदर्खन में 
इनका पृथक्‌ विचार नहीं है, किन्तु वेड पिकदशंन मं तो मुख्य रूप से इनका विचार 
दै । वरोषिक मत के अनुसार इन सातों पदार्थो का वास्तविक जान प्राप्त करने से 
मुक्ति मिक्ती है । 


दन दोनों समान-तन्त्रो मे पदार्थो के स्वरूप मं इतना भेद रहने पर भी दोनों 
दशन एक ही मे मिले रहते हँ, इसका कारण है कि दोनों शास्त्रों का मुख्य प्रमेय है 

र “आत्मा । "आत्मा" का स्वरूप दोनों दशनो मे एक ही सा है । 

~ अन्य विषय हँ --उसी "आत्मा" के जानने के लिए उपाय । उसमें 
इन दोनों दशनो मे कुछ भी भेद नहीं है । जिन अंशो मेभेदहै, वे गौण ह तथा उनके 
सम्बन्ध मे दोनों दशनो मे विदेष अन्तर भी नहीं है । केवल शब्दों में तथा कही-कहीं 
परक्रियामंभेद है। फल में भेद कहीं नहीं है । अतएव न्यायमत के अनुसार सोलह 
पदार्था के तत्त्वज्ञान से तथा वंरोपिक दशन के अनुसार सात पदार्थो के तत्त्वज्ञान से, 
दोनों से, एक ही प्रकार कौ “मुक्ति' मिक्ती है । दोनो का दृष्टिकोण भी एक ही है । 


परमाणु-कारण-वाद तथा सृष्टि त्रौर संहार की प्रक्रिया 


न्याय-वैशेषिक मत में पुथिवी, जल, तेजस्‌ तथा वायु इन्हीं चार द्रव्यो का कार्य 
रूप मे भी अस्तित्व टै । इन रोगों के मत मे सभी काय-्रव्यों का नाश हो जाताहै 
ओर वे परमाण॒-रूप मे आकाश मं रहते हैँ । यही अवस्था श्रल्य' 


प्रलय को अवस्था १ ~ 
कट्लाती दै । इस अवस्था म प्रत्येक जीवात्मा अपने मनस्‌ 
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के साथ तथा पूव-जन्मों के कर्मो के संस्कारों के साथ तथा अद्ष्ट-रूप मे धमं 
ओर अधमं के साथ विद्यमान. रहती है । परन्तु इस समय 
सुष्टि का कोई कार्यं नहीं होता । कारण-रूप मे सभी वस्तु 
उस समय कौ प्रतीक्षा मे रहती है, जब जीवों के सभी अष्ट कार्यरूप में 
सृष्टिका कारण परिणत होने के किए तत्पर हो जाते हँ । परन्तु अदृष्ट" जड़ है, 
तथा उसकी शरीरके न होने से "जीवात्मा' भी कोई कायं नहीं कर सकती, 
प्रक्रिया परमाणु" आदि सभी जड, फिर सृष्टिके किए क्रिया 
किस प्रकार उत्पन्न हो ? 


प्रलय मं जीवात्मा 


इसके उत्तर में यह जानना चाहिए कि उत्पन्न होने वाले जीवों के कल्याण के किए 
परमात्मा मे “सृष्टि करने की इच्छा" उत्पन्न हो जाती है, जिससे जीवों के अदुष्ट 
कार्योन्मिख हो जाते है । परमाणुओं मे एक प्रकार की क्रिया उत्पतन हो जाती है, 
जिससे एक परमाणु दूसरे परमाण्‌ से संयुक्त हो जाते हू । दो परमाणुं के संयोग से 
एक 'द्‌ध्यणुक' उत्पच्च होता है । पाधिव शरीर के उत्पन्न करनेकेकिए जोदो परमाणु 
कटु होते हँ वे पाथिव परमाणु हैँ । वे दोनों उत्पन्न हुए द्व्यणुक के समवायिकारण 
टै । उन दोनों का संयोग' असमवायिकारण है ओर अदृष्ट, ईङ्वर की इच्छा, आदि 
निमित्तकारण हैः । इसी प्रकार जलीय, तजस, आदि शरीर के सम्बन्ध मे समना 
चाहिए । 


यह स्मरण रखना चाहिए कि सजातीयः! दोनों परमाणु मात्रही से सृष्टि नहीं 
होती । उनके साथ एक“विजातीय' परमाणु-जंसे जलीय परमाणु, भी रहता हे ।' द्व्यणुक 
मे जण" परिमाण टै इसलिए वह दृष्टिगोचर नहीं होता । दव्यणुक से जो कायं उत्पन्न 
होगा, वह भी अणु' परिमाणकाही रहेगा ओर वह भी दुष्टिगोचर न होगा । अतएव 
द्व्यणुक से स्थूल कार्यं द्रव्य को उत्पन्न करने के लिए तौन संख्या को सहायता री 
जाती है । न्याय-वशेषिक मं स्थूल द्रव्य, स्थूल द्रव्य या महत्‌ परिमाण वाटे द्रव्यसे, 
तथा तीन संख्या से, उत्पन्न होता है । इसकिए यहां "द्व्यणुक की तीन संख्यासे 
स्थल द्रव्य "्यणुक या त्रसरेणु, की उत्पत्ति होती है । चार व्यणुक से चतुरणुक 
उत्पन्न होता टै । इसी क्रम से पुथिवी तथा पाथिव द्रव्यो कौ उत्पत्ति होती हं । इसी 
प्रकार जलीय, तैजस तथा वायवीय द्रव्यो कौ भी उत्पत्ति होती है । द्रव्य के उत्पच्च 
होने के परचात्‌ उसमें गुणों की भी उत्पत्ति होती दै । यही सृष्टि कौ प्रक्रिया हं । 


' उमेहामिश्र--कनसेष्शान आंफ मेटर, पृष्ठ २६८ । 
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संसार मे जितनी वस्तुएँ उत्पन्न होती हैँ सभी उत्पन्न हए जीवों के भोग के लिए 
ही हँ । अपन पूरवं-जन्मके कर्मके प्रभाव से जीव संसार मं उत्पन्न होता टै । 
एक विशेष प्रकार के कर्मों का भोग करने के लिए एक जीव उत्पन्न होता है। उसी 
प्रकार भोग के अनुकूल उसके रीर, योनि, कूल, देश, आदि सभी होते हँ । जब वह्‌ 
विशेष भोग समाप्त हो जाता है, तव उसकी मृत्यु होती दै । इसी प्रकार अपने-अपनं 
भोग के समाप्त होने पर सभी जीवों कौ मृत्यु होती है। 
संहार कौ प्रक्रिया 

संहार के लिएभीषएक क्रम है। कायं द्रव्य मे, अर्थात्‌ घट में, प्रहार के कारण 

उसके अवयवो मे एक क्रिया उत्पच्च होती है । उस क्रिया से उसके अवयवो मे विभाग 
होता दै, विभाग से अवयवी (घट) के आरम्भक संयोगोँंका 
नाश होता दै ओर फिरघट नष्टहोजातादहै। इसी क्रम से 
ईरवर को इच्छा से समस्त कायं द्रव्यो का एक समय नाद हो जाता टै । इससे स्पष्ट 
हे कि असमवायिकारण' के नादा से का्यं-द्रन्य का नार होता है। कभी समवायि- 
कारण'के नादासे भी कार्यं-द्रव्य का नाशहोता दै । 

ऊपर न्यायमत के अनसार संहार' की प्रक्रिया कही गयी है । वैगेषिकमत में 
यष्टिके प्रहार से घट के परमाणृओं मं क्रिया उत्पन्न होती है, उससे उस घट के दव्य- 
णुक केदो परमाणृओंकेवीचमे जो संयोग है उसका नाश 
होता टै । तव दृव्यणुक का नाश होता है, तब 'तीन संख्या'का 
नारा , परचात्‌ व्यणुक का नाड, इस क्रम से घट का अन्तमं नाश होता ह| 


न्यायमत 


वेरोषिकमत 


इनका ध्येय है कि विना कारणक नाश हृए कायं का नाश नहीं हो सकता । 
अतएव सृष्टि कोतरह संहारक लिएभी परमाणु" मेही क्रिया उत्पन्न होती है ओर 
परमाणु तो नित्य है, उसका नाश नहीं होता, किन्तु दो परमाणृओ के संयोग का नाश 
होता है ओर फिर उससे उत्पन्न द्न्यणुक-रूप कार्य का तथा उसी क्रम से त्यणुक एवं 
चतुरणुक तथा अन्य कार्यो का भी नाश हौतादै। नयायिक खोगस्थूल-दृष्टि के अनु- 
सार इतना सूक्ष्म विचार नहीं करते । उनके मत मं आघात मात्रही से एक वार्गी स्थल 
दरव्यनष्ट हो जाताहै। कायं द्रव्य के ना होने पर उसके गुण नष्ट हो जाते हैं । इसमें 
भी पूर्ववत्‌ दो मत ह्‌ । जिनका निरूपण पाकज-प्रक्रिया' मं किया गया दै । 
ज्ञान का विचार 

न्याय मत की तरह वैरोषिक मत मं भी बृद्धि, 'उपलन्धि, नान" तथा 
प्रत्यय" ये समान अर्थं के बौधक शब्द हैँ अन्य ददोनीं में ये सभी शब्दं भिन्न-भिन्न 
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पारिभाषिकः अर्थं में प्रयुक्त होते हँ । बुद्धि" के अनेक भेदहोने परभी प्रधानलूपसे 
इसके दो भेद है-- विद्या ओर अविद्या। अविद्या" के चार भेद हुँ--संडय, विपयंय, 
अनध्यवंसाय तथा स्वप्न । 
अविद्या के भेद 

(संशय तथा "विपर्यय' का निरूपण न्याय मे किया गया है । वैशेषिक मत में 
इनके अथं मे कोई अन्तर नहीं है । अनिर्चयात्मक ज्ञान को अनध्यवसाय' कहते हं । 
जैसे-- कटहर को देखकर वाहीक को एवं सास्ना आदि से युक्त गाय को देखकर 
नारिकेल द्वीप वासियों के मन मेंशकाहोतीदहैकि यह्‌क्याहै ? 


दिन भर कायं करने से शरीर के सभी अंग थक जाते हं । उनको विश्राम की 
अपेक्षा होती है । इन्द्रियां विदोषकर थक जाती ह ओर मनमेलीन दहो जातीहं। फिर 
मन (मनोवह्‌-नाडी' के द्वारा "पुरीतत्‌ नाडी में विश्राम के लिए चखा जाता है। वहाँ 
पटुंचने के पटले, पूर्व कर्मो के संस्कारों के कारण तथा वात, पित्त ओर कफ इन तीनों 
के वैषम्य के कारण, अदृष्ट के सहारे उस समय मन को अनेकं प्रकार के विषयों 


का प्रत्यक्ष होता है, जिसे स्वप्नज्ञान कहते हं । ` 


यहाँ इतना ध्यान मे रखना चाहिए कि वैशेषिक मत मे न्ञान' के अन्तगंत 
ही अविद्या को रक्खा है ओर इसी लिए अविद्याः को भिथ्या-ज्ञान कहते हं । बहतो 
का कहना है कि ये दोनों शब्द परस्पर विरुद्ध हूं । जो मिथ्या" है, वह ज्ञान' नहीं कहा 
जा सकता ओर जो ज्ान' है, वह्‌ कदापि भी मिथ्या नहीं कटा जा सकता । 


विदा" मी चार प्रकार को है--प्रत्यक्ष, अनुमान, स्मृति तथा आष । यहां 

यह ध्यान में रखना दै कि न्याय मे स्मृति' को यथाथज्ञान नहीं कहा है । वह्‌ तो ज्ञात 

१ टीका ज्ञान है। इसी प्रकार आष" ज्ञान भी नैयायिक नहीं 

विध्या के भेव मानते । नयायिकों के शब्द' या जआगम' को “अनुमान' में तथा 
'उपमान' को प्रत्यक्ष! में वंशेषिकों ने अन्तर्भूत किया हे । 

वेद के रचने वाले ऋषियों को भूत तथा भविष्य का ज्ञान प्रत्यक्न के समान होता 

है । उसमें इन्द्रिय ओर अथं के सन्निकषे की आवश्यकता नहीं रहती । यह श्रातिभ- 

(प्रतिभा से उत्पन्न ) ज्ञान' या आष॑ज्ञान कहलाता है । यह्‌ ज्ञान 


आषंज्ञान ह ष ह 
विशुद्ध अन्तःकरण वाटे जीवम भी कभी-कभी हौ जाता है) 





! प्रदास्तपादभाष्य-बुद्धिनिरूपण । 
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जसे--एक पवित्र कन्या कहती है--कल मेरे भाई आवेगे" ओर सचमुच कल उसके 
भाई आही जाते ह ।' यह्‌ प्रातिभ-ज्ञान है । 

प्रतयक्ष' ओर अनुमान" के विचार मे दोनों दरंनों मे कोई भी मतभेद नहीं 
ठे इसलिए पूनः इनका विचार यहाँ नहीं किया गया । 


कमं का बहुत विस्तृत विवेचन वैरोषिक दर्शन मे किया गया है । न्याय दर्शन मे 
कटे गये कर्म" के पांच भेदो को ये लोग भी उन्हीं अर्थो मे स्वीकार करते हं । कायिक 
चेष्टाजों ही को वस्तुतः इन रोगों ने कर्म" कहा है । फिर भी सभी चेष्टाएेँं श्रयत" 
के तारतम्यही से होती हैँ । अतएव वैशेषिक ददन मे उक्त पाँच भेदं के प्रत्येक के 
साक्षात्‌ तथा परम्परा में श्रयत्न' के सम्बन्ध से कोई कर्मे" प्रयत्न-पवेक होते ह, जिन्हं 
सत्प्रत्यय-कमं' कहते है, कोई विना प्रयत्न के होते हैँ, जिन्हे असत्प्रत्यय-कमं' कहते है । 
इनके अतिरिक्त कु एसे कर्म' होते है, जैसे पृथिवी आदि महाभृतों मे, जो बिना 
किसी प्रयत्न के होते हैँ, उन्हें अप्रत्यय-कमं" कहते है ।* 


इन सब वातो को देखकर यह स्पष्ट है कि वँशेषिक मत मे तत्त्वों का बहुत सूक्ष्म 
विचार ह । फिर भी सांसारिक विषयों मेँ न्याय के मत से वैरोषिक बहत सहमत 
ट्‌ । अतएव ये दोनों 'समानतन्त्र' कटे जाते हैँ | 
न्याय-वेषिक के मतां में परस्पर भेद 
इन दोनों दशनं मे जिन बातो मे भेद है, उनमें से कुछ भेदो का उल्केख पूवं मे 
किया जा चुका है, फिर भी महत्त्वपूणं भेदं का पुनः उल्लेख यहाँ किया जाता है 
( १) न्यायदडेन मे श्रमणो" का विदोष विचार है। प्रमाणो ही के द्वारा तत्त्व- 
जान होने से मोक्ष कौ प्राप्ति हो सकती है । साधारण लौकिक दुष्टिकोण 


को ध्यान में रखकर न्यायास्व्र के द्वारा तत्त्वों का विचार कियाजाता 
टे । न्यायमत मं सोह पदाथ" हं ओर नौ ्रमेय' हं । 


वँरोषिकदरन मे श्रमेयों' का विरोष विचार टहै। इस शास्त्र के 
अनुसार तत्त्वो का विचार करने मे कौकिक दृष्टिसे दुर भी शास्त्रकार 


' प्रहास्तपादभाष्य-बुद्धिनिरूपण । 
` प्रशास्तपादभाष्य-बुद्धिनिरूपण । 
` उमेशमिश्र-कनसेप्‌ शन आंफ मेटर, पृष्ठ ३८-५० 
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जाते हं । इनकी दुष्टि सृक्ष्म-जगत्‌ के द्वार तक जाती हं । इसलिए इस 
शास्त्र मे प्रमाणका विचार गौण समभा जाता है । वैशेषिक मतम 
सात पदाथ" हँ ओर नौ द्रव्य" हें । 

प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान तथा शब्द इन चार प्रमाणो को न्यायदशेन 
मानता है, किन्तु वंशेषिक केवल प्रत्यक्ष ओर अनुमान इन्हीं दो प्रमाणो 
को मानता है । इसके अनसार 'शब्दप्रमाण' अनुमान मे अन्तर्भूत है । 
कुछ विद्वानों न इसे स्वतन्त्र प्रमाण भी माना है। 


न्यायदडेन के अनुसार जितनी इन्द्रियां हूँ उतने प्रकार कै प्रत्यक्ष होते हैँ; 
जेसे--चाक्षुष, श्रावण, रासन, घ्राणज तथा स्पादंन । किन्तु वदोषिक 
के मत मं एकमात्र चाक्षुष" प्रत्यक्ष ही माना जाता है । 


न्यायदरौन के मत मे 'समवाय' का प्रत्यक्ष होता है, किन्तु वशोषिक के 
अनुसार इसका ज्ञान अनुमान से होता है। 


न्यायदरोन के अनुसार संसार कौ सभी (कायं-वस्तु' स्वभाव ही से छिद्र 
वाली (01018) होती हं । वस्तु के उत्पन्न होते ही उन्हीं छिद्रों के 
द्वारा उन समस्त वस्तुओं में भीतर ओर बाहर आग या तेज प्रवेश करता 
है तथा परमाणु पर्यन्त उन वस्तुओं के पकाता है । जिस समय तेज की 
कणाएँ उस वस्तु मे प्रवेश करती ह, उस समय उस वस्तु का नाश नहीं 
होता है। यही अंग्रेजी में (1116111168] ^+ €1071 कहलाता है । जैसे-- 
कुम्हार घड़ा बनाकर आवें मं रखकर जब उसमें आग लगाता है, तब 
घड़ा कै प्रत्येक छिद्र से आग की कणां उस घडे मे प्रवेडा करती है ओौर 
घडे के बाहरी ओर भीतरी सभी हिस्सों को पकाती ह । घडा वैसाका 
वेसा ही रहता है, अर्थात्‌ घडे के नाश हुए विना ही उसमें पाकं हो जाता 


क, 


है। इसे ही न्यायास्त्र मे “पिठरपाक' कहते टँ । 


वैरोषिकों का कहना है कि कायं में जो गुण उत्पन्न होता है, उसे 
पट्टे उस कायं के समवायिकारण मं उत्पन्न होना चाहिए । इसकिए 
जव कच्चा घडा आग मे पकने को दिया जाता है, तब आग सबसे 
पहले उस घडे के जितने परमाणु हू, उन सब को पकाती है ओर उसमें 
दूसरा रंग उत्पन्न करती है । फिर क्रमराः वह घडा भी पक जाता है ओर 
उसका रंग भी बद जाता है। इस प्रक्रिया के अनुसार जब कुम्हार 
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कच्चे घडे को आग में पकने के लिए देता है, तब तेज के जोर से उस घड़ 
का परमाणु पयंन्त नाश हो जाता है ओर उसके परमाणु अलग-अलग हो 
जाते है पश्चात्‌ उनमें रूप बदल जाता हे, अर्थात्‌ घडा नष्ट हो जाता है 
ओर परमाणुके रूपमे परिवर्तित हो जातादह ओर रंग बदल जाता ह, 
फिर उस घड़े से लाभ उठाने वालों के अदुष्ट के कारणवदा सुष्टिके क्रम 
से फिरसे वन कर वह्‌ घडा तयार हो जाता टै। इस प्रकार उन पक्व 
परमाणुओं से संसार के समस्त पदार्थं, भौतिक, या अभौतिक तेज के कारण 
पकते रहते हैँ । इन वस्तुओं मे जितने परिवतंन होते हूँ वे सव इसी 
'पाकज-प्रक्रिया' ((11€111102.] ^ €11012 ) के कारण होते हू । यह्‌ 
ध्यान रखना आवङ्यक है कि यह 'पाक' केवल पृथिवी ओौर पृथिवी से 
वनी हई वस्तुओं मे होता है । इसे वैशेषिक 'पीलुपाक' कहते हैँ ।' 


नैयायिक असिद्ध, विरुद्ध, अनंकान्तिक, प्रकरणसम तथा कालात्ययापदिष्ट 
ये पांच हेत्वाभास" मानते हँ, किन्तु वैशेषिक विरुद्ध, असिद्ध तथा संदिग्ध, 
ये ही तीन हित्वाभास' मानते हं । 


नैयायिको के मत मं पुण्य से उत्पन्न स्वप्न" सत्य ओर पाप से उत्पन्न 
स्वप्न' असत्य होते हँ, किन्तु वैोपिक के मत में सभी स्वप्न" असत्य हैं । 


नैयायिक लोग रिव" के भक्तहं ओर वैरोपिक 'महेश्वर' या "पशुपति" के 
भवत हू । आगम-शास्त्र के अनुसार इन देवताओं मे परस्पर भेद हें | 


इनके अतिरिक्त कमं कौ स्थिति' मे, वेगाख्य संस्कार' मे, सखण्डोपाधिः 
मे, 'विभागज-विभाग' मे, द्वित्व संख्या की उत्पत्ति' मे, 'विभुओं के बीच 
अजसंयोग' मे, आत्मा के स्वरूपः मे, “अथं शब्द के अभिप्रायः मे, 
-सुकू मारत्व' ओर ककंडात्व' जाति के विचार मे, “अनुमान के सम्बन्धो 
मे, स्मृति के स्वरूपः' मे, आष-ज्ञान' में तथा पाथिव दरीर के विभागों 
में भी परस्पर इन दोनों शास्त्रों मे मतभेदं । 


इस प्रकार ये दोनों शास्त्र कतिपय सिद्धान्तो मं भिच्च-भिन्न मत रखते हए भी 
परस्पर सम्बद्ध हूँ । इनके अन्य सिद्धान्त परस्पर लागृ होते हं | 


: उमेशमिश्र--कनूसेष्दान आंफ मटर, पृष्ठ ७५--९२ । 


भत 


1, 








नवम परिच्छेद 
मीमांसा दशन 


कहा जाता है कि मीमांसा', अन्य दडेनों कौ तरह, दाशेनिक-रास्त्र नहीं है । 
इसके म्‌ लसूत्र-ग्रन्थ मे श्रमाणो' को छोड कर, अन्य किसी भी दारनिक तत्तव का 
विचार नहीं है। इन प्रमाणो का भी विचार अन्य दोनों की तरह 
कोई दारांनिक श्रमेय' के जानने के किए नहीं किया गया है, किन्तु 
मीमांसा के मुख्य विषय “घमे' को जानने के लिए, तथा वेदार्थ- 
विचारके किए हँ । बादकोसूत्र के ऊपर व्याख्या करने वालों ने आत्मा, मुक्ति, शरीर, 
इन्द्रिय, अपूव, आदि दाशनिक तत्त्वों का भी विवेचन इस शस्त्र मे किया है । तथापि 
इन तत्त्वों का विचार दरशन-शास्त्र कौ तरह वहूत समन्वित नहीं है । यही बात 
कुमारिल ने एक प्रकारसे कही हे।' 


मोमांसाशास्च 
का स्वरूप 


एेसी स्थिति में भी मीमांसा' को दरनरास्त्र मं परिगणित करने के लिए 
युक्ति दी जा सकती हं । मीमांसा मे धर्म" का विचार है। जिससे इस रोक तथा 
परलोक मे कल्याण कौ प्राप्ति हो, उसी को धम" कहते ह्‌ ।` इस प्रकार धम" का 
विचार भी दरनदास्रकाही विषय हे। 


बौद्धो के द्वारा वेद तथा वैदिक धमं के ऊपर जब बहुत आक्षेप हुआ, उस समय 
वेदकी रक्षाके किए मीमासाश्ास्त्रको रचना हुई एसा अनुमान होता है । यही कारण 
है कि न्यायशास्त्र की तरह मीमांसाशास्त्रे को भी जन्मभूमि मिथिला कही जाती है । 
` इत्याह नास्तिक्यनिराकरिष्णुरात्मास्तितां भाष्यकृदत्रं युक्तया । 


दृदृत्वमेतद्विषयङ्च बोधः प्रयाति वेदान्तनिषेवणेन ।--इलोकवातिक, आत्म- 
वाद, १४८ । 


` यतोऽभ्युदयनिःश्रेयससिद्धिः स धमः । 
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जितने मीमांसक मिथिला मे हुए ओर ग्रन्थ लिखे, उतने किसी अन्य एक प्रान्त मे नही 
हए । एक श्रशस्ति' मिटी है जिसके आधार पर यह कहा जाता है कि महाराज 
मिथिलेश भै रवसिह्‌ के समय मं एक पुष्करिणी के यज्ञ मं निमन्त्रित विद्वानों मेंकेवल 
मीमांसकं की संख्या चौदह सौ थी । यह्‌ पन्द्रहवीं सदी की "प्रशस्ति" है । वेद' तो ज्ञान 
स्वरूप है । अतएव वेद के अथं का विचार' करने वाला मीमांसारास्त्र' भी दशेन- 
रास्त्र कहा जा सकता हे । 


'धमं' के विचार के प्रसंग मं कायिक, वाचिक तथा मानसिक सभी सत्कर्म 
का विचार आवद्यक है । इन्हीं के द्रारा अन्तःकरण की शुद्धि हो सकती टै । तस्मात्‌ 
मीमांसाशास्व आध्यात्मिक चिन्तन के किए जिज्ञासु को रिक्षा देता है । इसलिए इसे 
भी दरनशास्त्र कहने मं कोई आपत्ति नहीं है । वस्तुतः विचार करने से यह स्पष्ट ` 
दै कि हमारे जीवन के सभी अच्छे कमं परम लक्ष्य तक पटहूंचाने के किए ही किये जाते 
हं, फिर जिस शास्त्र में "धर्म" (कत्तव्य) का विचार हो, उसे दशंनशास्व कटने 
मे आपत्ति हीक्यादहै 


इस शास्त्र को पूवं काल मेँ विद्वान्‌ लोग न्यायशास्त्र" भी कहते थे । इसका कारण 

मालृम होता है कि इस शास्त्र की रचना लोक तथा वेद मे प्रचलित न्यायो के आधार 

पर हुई होगी । आज भी (न्यायकणिका, न्यायरत्नाकर , न्याय- 

क ४ १.४ माला", आदि मीमांसा के ग्रन्थों में न्याय' शब्द का पूणे व्यवहार 

ं है । इसको मीमांसा" कहने का कारण मालूम होता है कि इसमें 

मीमांसा अर्थात्‌ धमं य। वेद के अर्थंका विचार है। यह ूवं-मीमांसा' इसकिए कहा 

जाता है कि दशंन-शास्त्र मे (्नान' के विचार करने के पूवं कमंकाण्ड' तथा “धम! का 

विचार करना आवदरयक है, तभी वेदान्त मे कहे गये "आत्मा" के सम्बन्ध मे विचारों 

को साधक समभ सकेगा । अतएव मीमांसा को "पूवं मीमांसा कहा है ओर वेदान्त 

को “उत्तर' मीमांसा कटा है । इस बात की पुष्टि, कुमारि भटर के इत्याह नास्तिक्य- 
निराकरिष्णुः इत्यादि कथन से भी, होती टै । 


ऊपर कहा गया है कि प्रासंगिक रूप मे "आत्मा" का विचार मीमांसाशस्त्र में 
नि है । यह विचार न्याय-वेशेषिक के विचार के सदुशहीहै। 
1 मीमांसा का चरम ध्येय है स्वगेप्राप्ति' । यह्‌ लौकिक द्ष्टि- 

त कोणकी चरम अवधि दहै । साधारण रोग स्वगै'ही को परम 

पद समभते हँ । उनकी दृष्टि से यह्‌ सर्वथा सत्य दे। इन बातों को देखकर 
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मालूम होता है कि मीमांसारोस्त्र भी न्यायददेन के समान प्रधान रूप से व्याव- 
हारिकदष्टिका ही है । परन्तु आत्मा" के विचार से यह्‌ मालूम होता टै कि कुछ 
मीमांसक लोग 'आत्मा' को स्वप्रकाश भी मानते ह्‌ । अतएव न्यायशास्त्र के विचार 
के अनन्तर मीमांसा का स्थान है । न्यायशास्त्र को अपेक्षा मीमांसा सूक्ष्म स्तर का 
दास्त्र हे । 


साहित्य 


इस शास्त्र का साहित्य बहुत विस्तृत है ।* परन्तु मुख्य दाशंनिक विचार प्रत्येकं 
ग्रन्थ के आदिमं, एक ही पाद मे, किया गया दै । अतएव “जंमिनिसूत्र, जो इसका 
मुख्य ग्रन्थ है, के प्रथम अध्याय के प्रथम पाद मात्र को 'तकं-पाद' कहते हँ ओर उसी 
मे दार्शनिक विचार किया गया है । इसकिए मुख्य ग्रन्थों का एवं प्रधान जाचार्योँ का 
ही उल्केख यहां किया जाता हे । 
 जेमिनि का सूत्र-ग्रन्थ इस शास्त्र का सर्वागपुणं ग्रन्थ माना जाता है । इनका समय 
ईसा के पूवं तीसरी सदी कटी जा सकती है । परन्तु यह इस शास्त्र के आदि प्रवर्तक 
नहीं है । इनके सूत्र-ग्न्थ में बादरायण, बादरि, एेतिज्ञायन, काष्णाजिनि, लावुकायन, 
कामुकायन, आत्रेय, तथा आलेखन, इन आठ आचार्यो के नाम 
ओर इनके मतो का उल्लेख है । इनके अतिरिक्त आपिरलि, 
उपवर्ष, बोधायन तथा भवदास प्राचीन आचायं हं, जिनके मत अन्य ग्रन्थो मे उद्धृत 
किये गये हं । 
ज्ेमिनि ने मीमांसादशन के बारह अध्यायो में मीमांसा के विषयों का विचार 
किया है। ये विषय बारह हैँ, अतएव इस ग्रन्थ को द्रादश्षलक्षणी' भी लोग कहते 
` है । इसके प्रथम अध्याय, प्रथम पाद को 'तकपाद' कहते हैः 
मीमांसाशास्त्र॒ जिसमे धर्म-जिज्ञासा, ध्म-लक्षण, ध्म-प्रामाण्य, धर्म में प्रत्यक्ष 
के विषय न्णां स 
आदि प्र की अपेक्षा-राहित्य, धममे वेद का प्रामाण्य, 
शब्द-नित्यता, वेद की अर्थप्रत्यायकता, तथा वेद के अपौरुषेयत्वं का विचार है। 
प्रसंग से आत्मा' आदिकाभी विचार दै। मीमांसाके बारह विषय ये हँ--धमे-जिज्ञासा, 
कर्ममेद, दोषत्व, प्रयोज्य-प्रयोजकभाव , कर्मों मे क्रम, अधिकार, सामान्य तथा विशोष 


प्राचीन आचायं 


‹ उतेक्मिशध-क्रिटिकल बिब्लिओग्राफो आंफ पवे-मीमांसा (मौमांसा-कुसु- 


माञ्जलि), काशी हिनदर-विश्वविद्याक्य द्वारा प्रकाशित । 
भा द० १६ 
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अतिदेरा, ऊह्‌, बाध, तन्त्र तथा आवाप । ये पारिभाषिक शब्द हँ । इन सव का यज्ञ 
तथा वेद के मन्त्रार्थं से सम्बन्ध है । इनके ही विषय इन अध्यायो में आलोचित हैं । 


मीमांसासूत्र पर पूवं मे अनेक टीकाएं थीं, किन्तु वे उपरब्ध नहीं हँ । 

शवरस्वामी का भाष्य ही सवसे प्राचीन एक बृहत्‌ व्याख्या है, जो हमें आज उपर्ब्ध 

दै । शवरस्वामी का समय ईसा के पद्चात्‌ चौथी सदी से वहूत 

शास पूवं कटा जा सकता है । विद्वानों ने इन्हें दूसरी सदी में रक्वा 

हे । शावरस्वामी का वास्तविक नाम आदित्यदेव' था । जनों के भय से यह्‌ जंगल में 

चले गये ओर अपना नाम श्वर" धारण कर लिया । यही भाष्य इस समय मूल-ग्रन्थ 

माना जाता है । इसके तीन मुख्य व्याख्यान कर्ता हृए--कुमारिलमद्, प्रभाकरमिश्र 

तथा मुरारिमिश्र । इन तीनों के मत में अन्तर होने के कारण वस्तुतः मीमांसा के 

तीन प्रधान विभाग हौ गये-- माटुमत, प्रभाकरमत, जिसे गुरुमत" भी कटते है 
तथा मिश्रमत । 


मुख्य टीका कर्तां वातिककार' कुमारि थे । छटीं या सातवीं सदी में यह धे । 
रांकर-दिग्विजय' के अनुसार इनके साथ शंकराचायं का वार्ताकाप प्रयाग में त्रिवेणी के 
तट पर हज था । कुमारिक आस्तिक तथा नास्तिक शास्त्रों 
कुमारिलभटू के पूं ज्ञाता थे। बौद्ध इन्होने ष्ठन 
यवासो पुण ज्ञाता थे। बोद्ध मत का इन्ोने बहुत प्रौढ खण्डन अपने 
ू ग्रन्थों में किया है । इनके मुख्य ग्रन्थ हँ--श्लोकवात्िक-- 
यह्‌ तकं-पाद के ऊपर बृहद्वातिक ग्रन्थ हं । इसमं दारनिक तत्त्वों का पूणं विचार 
हं । तन्त्रवातिक--यह्‌ मीमांसा सूत्र के प्रथम अध्याय द्वितीय पाद से आरम्भ कर 
तृतीय अध्याय के अन्त पर्यन्त ग्रन्थ के ऊपर 'वातिक' है । चतुर्थं अध्याय से बारह्वें 
अध्याय के अन्त तकं ग्रन्थ के ऊपर 'वातिक' का नाम हे द्ुपुदीका'। यह्‌ बहुत छोटा 
ग्रन्थ है । इन्होनं वबह्रीका' तथा 'मध्यटीका" भी छिखी थी, किन्तु ये उपलब्ध नहीं हैं । 
कुमारि ने अपने ्रन्थों के लिखने के उदेद्य मं कहा है कि मीमांसाशास्त्र 
नास्तिकं के अधिकार में आ गया है, उसे उद्धार कर आस्तिक पथमे लानेके लिए 
हमने यह्‌ प्रयत्न किया दै-- 
प्रायेणेव हि मीमांसा लोके लोकायतीकृता । 
तामास्तिकपथे कतुमयं यत्नः कृतो मया ॥' 


^ इलोकवात्तिक, १० । 
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कुमारि के सम्बन्धी मण्डनमिश्र बहुत बड़ मीमांसक तथा वेदान्ती थे । कटा 

जाता ट कि इन्दं के साथ शंकराचायं का शास््राथं हुआ था ओर पश्चात्‌ यह शंकर 

= १ ५ शिष्य बन क्र रुद्र त् के नाम से प्रसिद्ध हुए । इन्टोने 

या सातवीं सदी भावनाविवेक» विधिविवेकः, 'विभ्रमविवेक', 'मीमांसानुक्रमणी', 

आदि ग्रन्थ लिखे । 

कुमारि के शिष्यो मे सब से विरोष ज्ञानी प्रभाकरमिश्र थे । इनकी विदत्ता 

से प्रसन्न होकर इन्दं कुमारिल नें गुरू की उपाधि दी थी ओर इसी गुरू" के नामसे 

इनका स्वतन्त्र मत प्रसिद्ध है । इन्होने बहती", रध्वी' ये दो 

टीकाएँ शवरभाष्य पर छिखी ह । बृहती' का कुछ अंश प्रका- 

रित है ओर अवरिष्ट अप्रकारित है । यह बहत प्रौढ विद्वान्‌ थे । इनके मत में अनेक 

अवान्तर मत के प्रवतंक भी हुए जिनमे “चन्द्र एक बहुत बडे विदान्‌ हुए । उनका 
भी अपना स्वतन्त्र मत हे । 


प्रभाकरमिश् 


दालिकनाथमिश्र नवम शतक के पूवं मं थे। यह्‌ प्रभाकर के प्रधान शिष्य मानं 
जाते हौ । प्रभाकर के ग्रन्थों के ऊपर इन्ोनं "दीयरिखा' तथा च्जुविमलापच्चिका' 
नाम के दो टीका-ग्रन्थों को छिखा। इन्हीं की टीका के आधार 


शालिकिनाथमिश्र पर्‌ प्रभाकर क ग्रन्थो को समभने मे सौकर्यं होता हे । 


पार्थसारयिमिश्र कूमारिक मत के बहुत बड़ विद्धान्‌ थे । यह्‌ दशम शतक मं 

मिथिला मे उत्पन्न हृए थे । इन्होने अधिकरण-रूप' में मीमांसासूत्र की सुन्दर ओरं 

बहत बड़ी व्याख्या की है, जो 'ज्ञास्त्रदीपिका के नाम से प्रसिद्ध 

है । यह प्रभाकर मत के भी बड़ विद्धान्‌ थे । ^न्यायरत्नमाला", 
“तन्त्ररत्न", आदि इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ हं । 

मुरारिमिश्च बहुत बडे मीमांसक थे । इनका १ श्वी सदी के पूवं समय कटा जाता 

है । इन्दोने मीमांसासूत्र पर एक बृहत्‌ टीका लिखी थी, जिसके कुछ ही हिस्से मभ 

नेपाल से मिल सके । इनका श्रामाण्य-वाद' पर बहुत महत्त्व पूण 

मुरारिमिश्च विचार है । वस्तुतः दस विषय पर भदटुमत, गुरुमत, तथा मिश्रमत 

ये ही तीन प्रधान मतदहै। इन्दं के नाम से 'मुरारेस्तृतीयः पन्थाः” प्रसिद्ध है। 

इनके मत का संग्रह तथा इनके पुस्तकों के प्रकाशन करने का प्रथम गौरव मुभेही 

प्राप्त हुआ ।' 


पाथसारथिसिश्च 


। देखिए--उमेकामिश्र-'मुरारेस्तृतीयः पन्थाः-पञ्चम ओरिथण्टल कान्फरेन्स, लाहोर \ 
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खण्डदेव.सत्रहवीं सदी मे दक्षिण देश के एक वहत बड़ मीमांसक भे । 'मीमांसा- 

कौस्तुभः, भरुदीपिका, “भाटूकोस्तुभ', भाटूरहस्य' आदि इनके अपूर्वं ग्रन्थ हैँ । यह 

भाटमत के आचायं थे । इनके ग्रन्थों पर॒ अनेक व्याख्याएं है । 

खण्डदेव गागाभटू, अप्पय्यदीक्षित, नारायणभटर, नौलकण्ठदीक्षित, शंकरभेटु, 
आदि अनेक उद्भट मीमांसक दक्षिण मेँ हुए । 


इस प्रकार मीमांसा के रतशः विद्धान्‌ मिथिला तथा कुछ दक्षिण देश मेँ हुए 
जिन्होनं मीमांसाशास्त्र पर ग्रन्थ लिखे । इस शास्त्र का प्रचार बौद्धो के समयमे 
बहुत था । पदचात्‌ इसका अध्ययन एक प्रकार से लुप्त सा हो गया । यह शास्त्र यज्ञ 
के उपकार तथा वेद के अथंकी रक्षाके लिए वना था, पर्चात्‌ यज्ञ का आचरण 
नहीं रहने के कारण एवं वेदाथं के ऊपर आक्ष॑पों के अभाव मं, इस दास््रमेभी 
रिथिरुता आगयी । 

सिद्धान्तो का विचार 

प्रभाकरमत 

न्याय-वेंदोपिक की तरह ये लोग भी जगत्‌" की सत्ता मानते टँ । इन्द्रियों के 
दारा जगत्‌ की सत्ता का ज्ञान होता है। शवर ने द्रव्य, गृण, कमं तथा अवयव" का 
उल्टेख अपनं भाष्य मे किया है । प्रभाकर ने श्रकरणपच््चिका" 
मे द्रव्य, गुण, कमं, सामान्य, समवाय, संख्या, दाक्ति तथा साद्स्य 
को पदार्थं माना है । इनके लक्षण ओर भेद बहत अंश में वैरोषिक मत के समान हैं | 
प्रभाकर का कहना है कि अग्नि" मं दाहकता शक्ति है, जिससे वह्‌ दहन करती है 
ओर जिसके अवरुद्ध होने से आग रहने पर भी दाह नहीं होता । इसी प्रकार सभी 
वस्तु मे अपनी-अपनी एक“ शक्ति" टै जिसके रहने ही से वह वस्तु अपना कायं कर 
सकती है । यह्‌ एक भिन्न पदार्थं है ।* इसी प्रकार 'साद्क्य' भी एक भिच्च पदाथं है । 
नैयायिक लोग इन दोनों पदार्थो का क्रमशः अभाव' तथा गुण" मं समावेश कर ठेते 
ह । गुण आदि मेँ रहने के कारण संख्या' भी एक भिच्च पदाथं माना गया है । 


पदाथं 


` मीमांसासूत्र, १०-२३-४४ । 
` पृष्ठ ११० काली संस्करण । 
` ्रकरणपञ््चिका, पृष्ठ ८१-८२ । 
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दो अय॒तसिद्धो' मे समवाय सम्बन्ध होता है। दो नित्य पदार्थो में नित्य' है, 
ओर नित्य तथा अनित्य' पदार्थो मे एवं दो अनित्य' पदार्थो में प्रभाकर इसे अनित्य 
मानते ह ।* यह अनित्य देख पडता है 1 नित्य" का ज्ञान अनुमान से होता है । जाति 
ओर व्यक्ति मे समवायः सम्बन्ध है । व्यक्ति के रहने से वह्‌ रहता है ओर उसके 
नाश होनेसे नष्ट दहो जाता है। जिन द्रव्यो का प्रत्यक्च हो, उन्हीं में जाति' रहता 
है, अन्यत्र नहीं । जाति" "व्यक्ति से भिन्न है। 


द्रव्य--क्षिति, जल, वायु, अग्नि, आकाश, काल, आत्मा, मनस्‌, तथा दिक्‌ यें 
द्रव्य है । इनका स्वरूप न्याय-वेरोषिक के समानहीदरहै। फिर भी कू अन्तर है 
जिनका उल्टेख नीचे दिया जाता है-- 


रीत ओर उष्ण स्परे के भेद रहने पर भी यह्‌ वही वायु है' इस प्रत्यभिज्ञा 
के अनुसार वायु" का साक्षात्‌ प्रत्यक्ष प्रभाकर नै माना हे । केवर पृथिवी" से ही भौतिक 
दरीर बनता ह । अन्य भूतों का दारीर मं सवंथा अभाव है । जरायुजः, अण्डजः 
तथा स्विदज' ये तीन ही प्रकारके शरीर होते हं । इन्दींमें भोग होते हुं । वृक्षादियों 
का “उद्धिज्ज' शरीर नहीं होता, क्योकि इसमे भोग नहीं होता । 


आत्मा का मानस-परत्यक्ष नहीं होता । "आत्मा ज्ञानाश्चय हे । “मां जानामि 
(अपने को जानता हँ) यह्‌ वाक्य गौण' अथं में प्रयुक्त होता है । 


'तम' कोई पृथक्‌ द्रव्य नहीं |है।' 


गुण--वरोषिकमत के चौविस गुणों मं से संख्या, विभाग, पृथक्त्व, तथा द्वेष 
को हटाकर उनके स्थान मे वेग का समावेश कर इक्कीस गुणः प्रभाकर मानते हं । 
इनके स्वभाव वैशेषिक के गुणों के समान ह । किन्तु प्रभाकर मत मे, वैशेषिक मतके 
समान, चौबीस "गुण' है, केवल शाब्द" के स्थान मे नाद' तथा उसके गुण" का समावेश 
किया है, यह न्याय-सिद्धान्तमालाकार का कथन है 1 नाद' शाब्द का असाधारण 
धमं है ओर इसका कान से ज्ञान होता हे । 


` प्रकरणपचञ्चिका, पष्ठ २६-२७। 

` प्ररणपञ्चिका, पृष्ठ २४, २६-२७। 

` रामानुजाचायं-तन्त्ररहस्य, पुष्ठ १७-१८ । 
“ पृष्ठ १७२ । 
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कमं" को प्रत्यक्षगोचर न मानकर उसे अनुमेय" इन्होंने माना है । जब कोई 
वस्तु क्रियारीक होती है, तो हमे क्रिया नहीं दिखाई पड़ती, किन्तु उस वस्तु का एक 
स्थान से सयोग ओर दुसरे से विभाग होता हुआ दिखाई पड़ता है । संयोग ओर 
विभाग गुण हं । इन्हीं गुणों से कमे' का अनुमानं होता है । 

प्रत्यक्न ज्ञान के किए भटूमत के रोग संयोग" मात्रको तथा प्रभाकरमतके 
रोग संयोग" समवाय” संयुक्त-समवाय' एवं सम्बन्ध-विरोषणता' ये चार सद्धिकषं 
मानते हं । 
कुमारिलमत 

कुमारि के मत मं पदार्थं भाव' ओर अभाव! दो प्रकारका. है । अभावः 
चार प्रकार का है--प्राग्‌ अभाव, अत्यन्ताभाव", "ध्वस-अभाव' तथा अन्योन्याभाव, 
(भाव' पदाथं के भी चार भेद हँ--द्रव्य', गुण", क्म", तथा 
सामान्य । द्रव्य के ग्यारह भेद हँ--पुथिवी, जल, तेज, वायु, 
आकाड, दिक्‌, काल, आत्मा, मन, अन्धकार तथा शब्द । कोई सुवर्णै" को भी पृथक्‌ 
द्रव्य मानते हं ।* 'विडेष' ओर समवाय' को ये भिच्च पदाथं नहीं मानते । शाब्दः को 
नित्य तथा सवगत माना है । 

यह्‌ पटटे ही कहा गया है कि मीमांसक लोग भी नैयायिको की तरह्‌ व्यवहार 
भूमि से बहुत सम्बन्ध रखते हँ । इसी कारण 'अन्धकार' को चलते हृए तथा नील 
गुण से युक्त उन्होने देखा जर लोगों मे व्यवहार भी है नीलं तमच्चरति'। तथा जिसमें 
क्रिया जौर गृण हो, वह॒ ्रन्य' है । इसके आधार पर उन्होने इसे भी एक पृथक्‌ द्रव्य" 
माना है । इसका आलोकाभाव सहित चक्षु से ज्ञान होता है । आकाञ' का भी चक्षुसे 
ही ज्ञान होता है। 

भाटरमत में आत्मा ओर मन ये दोनों विमु" हैँ । इनमें अजसंयोग' है । श्रोत्र" 
को "दिग्‌" के अन्तगेत इन्होंने माना है । जाति", गुण", तथा कर्म' को द्रव्य के साथ 
भेदा-भेद माना है ।' 

गुण--रूप, रस, गन्ध, स्पशे, परिमाण, पृथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व, 
अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व तथा स्नेह ये तेरह शण" भाटरमत मे माने गये हँ । यह ध्यान 


पदाथं 


: न्यायसिद्धान्तमाला, पृष्ठ १७१, सवेसिद्धान्तरहस्य । 
` न्यायसिद्धान्तमाला, पृष्ठ १७६ । 
` गंगानाथक्ना--पूवं-मीमांसा, पृष्ठ ६५ । 
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मे रखना है कि शक्ति" ओर साद्श्य' को पृथक्‌ न मान कर ्रव्य'* के ही अन्तगंत 
भाद्र ने मानादटे। 

कमे को ये लोग प्रत्यक्षगोचर मानते हैँ ।* समवाय को एक पृथक्‌ सम्बन्ध 
भाद्र नहीं मानते ।' 
मुरारिमत 


मुरारिमिश्र का मत उक्त दोनों मतो से बहुत भिन्न है । इन्होंने वस्तुतः ब्रह्म 
को ही एक पदार्थं माना, किन्तु व्यवहार मेँ 'ध्मि' (घट) धमं (घटत्व), आधार 
(अनियत आश्रय) तथा ्रदेश-विशेष' इन चार पदार्थों को 
माना ।* ब्रह्म' को ही वस्तुतः पदार्थं मानने के कारण, मीर्मासा- 
ास्त्र को परवर्ती मिश्रमत के विद्रानों ने ब्रह्ममीमांसा" कटा हे 1 


पदाथ 


स्वगं का स्वरूप- सुख की पराकाष्ठा-अवस्था को ये लोग स्वगे' कहते हुं । 
(सुख! भाव रूप है ओर यह आत्मा का एक गुण है । यह्‌ जभावरूप नहीं है 1. 


गुरुमत 
रीर---इन्द्रियों का अधिकरण शरीर' है। इसे गुरुमत मं पाञ्चभौतिक नहीं 
मानते, जैसा पहले कहा गया है । इसके तीन भेद है-- 


जरायुज-- जिनकी उत्पत्ति जरायु" से हो, जेसे--मनुष्य, पशु । 
अण्डज--जिनकी उत्पत्ति अण्डो' से हो, जेसे-- पक्षी, सपं, आदि । 


` श्ास्त्रदीपिका, पृष्ठ ५२ । 

` शास्त्रदीपिका, पृष्ठ ५० । 

° इलोकवातिक, १-१-४, प्रत्यक्ष, १४६-१५० । 

* न्यायसिद्धान्तमाला, पृष्ठं १७१ । 

“ ब्रह्ममीमांसा भाटमतम्‌ । ब्रह्य प्रतिपादकत्वात्‌ तस्य--रुचिपति उपाध्याय-- 
अनर्घराघवटीका, पृष्ठ ११७ काव्यमाला संस्करण । मालूम होता हे कि 
अनघं राघव" के रचयिता ही तृतीयः पन्थाः” वाले मीमांसकं 'सुरारिमिश्न' थे । 
इन्होंने ही ब्रह्ममीमांसा" शब्द का "अनघंराघव' मे प्रयोग किया हे-- 
यन्न त्वं ब्रह्ममीमांसा! तत्त्वज्ञो दण्डधारकः \ 
पुरोधाहइचैव यस्यासावङ्िगरः प्रपितामहः ।\--अंक ३, इलोक १२ 

 प्रकरणपच्चिका, पृष्ठ १४९ । 
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स्वेदज--जिनकौ उत्पत्ति पसीने से तथा गर्मी से हो, जसे, यूका, खटमल, आदि । 


उद्‌भिज-- वनस्पति के शरीर को ये नहीं मानते। इसमे कोई प्रमाण इन 
नडी मिलता ।* इनके मत में शरीर' केवर पार्थिव ही होता है। अपाधिव तथां 
अयोनिज शरीर ये नहीं मानते । प्रत्येक शरीर मेँ मन', तथा (त्वक्‌' ये दोनों 
इन्द्रियां रहती हैँ ° 


भाटरमत के विरुद ये लोग मन" को परमाणुरूपं मानते हँ । यदि वह "विभ" 
हो तो आत्मा" ओर मन" इन दोनों का संयोग" नित्य हो जायगा । 'मन' मे वेग होता 

दै । यह ज्ञान' का कारण है। आत्मा ओर मन का संयोग धमं ओर अधर्म का कारण 
होता है ।° 
भाटरमत 

इन्द्रिय इन्द्रियां ज्ञान के कारण है । इच्धियां पांच हौ । ये भौतिकं । "चक्ष 
इन्द्रियः तंजस है । इससे ररूप" का ज्ञान होता है । दीपक के समान यह्‌ इन्द्रिय 
छोटी-वड़ी सभी वस्तुओं को ग्रहण करती दै । 

'घ्राण-इन्द्रिय' पाथिव है । यह गन्ध" का ग्राहक है । यह संयोग के द्वारा गन्ध 
का ग्राहक है। वायु के द्वारा गन्ध घ्ाणेन्दरिय तक आता है, घ्राणेद्धिय के साथ गन्ध 
का संयोग" होता टै ओर तव उसका ज्ञान होता है 

(रसनेन्द्रिय' जलीय है । इसके द्वारा “रस' का ज्ञान होता है । 

'त्वगिन्द्रिय' वायवीय है । इसके द्वारा स्पशे का ज्ञान होता है । 

श्रोत्रेन्द्रिय' दिक्‌ है । इससे शाब्द का ज्ञान होता है। 

(मन' अन्तरिन्दरिय है । यह भी भौतिक! है । उपनिषद्‌ ने भी मन' को “भौतिकः 
माना है । परन्तु शास्व्रदीपिकाकार ने यह भी कहा है कि मन' पृथिवी आदि भृतो के 
स्वरूप का है, अथवा भौतिक से विलक्षण भी हो सकता हे ।` इससे स्पष्ट है कि बाद 
को इन लोगों ने वैदिक-मत से भिच्व मत का अवलम्बन किया । 

` प्रकरणपञ्चिका, पृष्ठ १५० । 
` प्रकरणपञ्चिका, पृष्ठ १५० । 
` प्रकरणपल्चिका, पुष्ठ ५२ । 
“ शास्त्रदीपिका, पृष्ठ ३६ । 
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यह्‌ "मन ' स्वतन्त्र रूप से आत्मा ओर उसके गुणों का ग्राहक है । वाह्य वस्तुओं 
का ज्ञान वहिरिन्द्रियो के द्वारा मन ओर आत्माके संयोगसे होता है । 


ईरवर या परमात्मा 


जगत्‌ का कर्ता कोई (ईवर' टै--इस मत को शवर नं स्वीकार नहीं किया, 
क्योकि इसे मानने मे कोई भी प्रमाण नहीं है। नैयायिको को 
तरह वेद के रचयिता केरूप मे भी ईइवर' कोदावर ने 
नहीं स्वीकार किया । 


रवर का 
निराकरण 


कुमारि श्रल्य' ओौर 'सृष्टि' नहीं मानते, अतएव सृष्टि के कर्ताके रूप 
मे, या परम्परा कै सम्बन्ध को एक सुष्टिसे दूसरी सृष्टि में क्रमवद्ध रखने के लिए 
एक सर्वज्ञ चेतन ईहवर' को यह नहीं मानते । कुमारिक का कहना है कि सवंज्ञ' तो 
कोई हो ही नहीं सकता । वस्तुतः मीमांसकों को ईइवर' को मानने को आवश्यकता 
ही नहीं मालूम पडी । अतएव वे ईङवर' के अस्तित्व को नहीं मानते । 


बाद के कुछ विद्वानों ने जगत्‌ कै सष्टाकेरूपमंतो ईहवर' को नहीं माना, 
किन्तु फिर भी (ईश्वरः को माना है । इसका कारण लौकिक व्यवहार छोड़ कर ओर 
क्या हो सकता? प्रभाकर भी इस मत से सहमत हं ।* 


अव विचारणीय है कि शवर तथा भटर ने परमात्मा को स्वीकार कियाहै 
या नहीं ? मालूम तो एसा पडता है किं कुमारिल के मन मं "परमात्मा के अस्तित्व 
का पूणं विर्वास था, किन्तु मीमांसा मे उन्हे उसके सम्बन्ध में 
विचार करने का कोई प्रयोजन ही नहीं हआ । अतएव "पर- 
मात्मा' का भी कोई स्थान भटूमतमे नहींदहै। यही कारण था कि कुमारिल नें 
स्पष्ट कटा टदै कि परमात्मा के सम्बन्ध में जानने के लिये वेदान्तशास्त्र का अध्ययन 
करना चाहिए ।` 


परमात्मा 


` शास्त्रदीपिका, पृष्ठ २१-२२। 

“ प्रकरणर्पाञ्चिका, पुष्ट १३७-४० । 

¦ इत्याह नास्तिक्यनिराकरिष्णरात्मास्तितां भाष्यकृदत्र युक्त्या । 

ढत्वमेतद्विष्यङच बोधः प्रयाति वेदान्तनिषेवणेन ।-- | 
इलोकवात्तिक--आत्मवाद, १४८ 
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मीमांसक के मत में ईशवर' ओर 'परमात्मा'दो हं या एक, यह्‌ कहना कठिन है 
क्योकि इनका विचार ही इस शास्त्र मं नहीं है, फिर उनके स्वरूप काज्ञान कंसे हो ? 


नैयायिको की तरह मीमांसक भी शरीर, इन्द्रिय आदि से भिन्न आत्मा 
अर्थात्‌ जीवात्मा' की सत्ता मानते हं । यह्‌ एक द्रव्यहै। वेदमें कहाहैकियज्ञ के 
अनन्तर यजमानः स्वर्गं लोक यातिः अर्थात्‌ यजमान स्वगं॑लोक 
को जाता दै। यजमान काशरीर तो मरने पर यहीं दग्ध हो 
जाता है। अतएव शरीर तो स्वगं को नहीं जाता, फिर जो जाता है वही है जीवात्मा । 
इसी प्रकार "वह्‌ इस जीवन-मरण के बन्धन से मक्त होता है-इस कथन से भी 
स्पष्ट है कि मुक्त होने वाला दारीर, इन्द्रिय आदिसेभिन्नएक कोईरहै, जो नित्यदहै, 
जिसका नादा नहीं होता, जो इस लोक से परलोक को जाता है । वही दै जीवात्मा' ।' 
'आत्मा' मं ज्ञान का उदय होता है, किन्तु स्वप्नावस्था मे विषयके न होने पर 
'आत्मा' में ज्ञान नहीं रहता । इस प्रकार यह जड़ ओर बोध स्वरूप भी है। 


जीवात्मा 


यह नित्य है । इसका ना नहीं होता । वस्तुतः यही कर्ता ओर “भोक्ता 
है । यह विभु है, क्योकि यह्‌ अहं भाव के रूप मे सवत्र विद्यमान (अहपरत्यक्षगम्य ) 
है । यह शुद्ध ज्ञान" स्वरूप है ओौर देश तथा कार से अपरिच्छिन्न है।* यही ज्ञाता 
है।* यह्‌ एक शरीर को छोडकर दूसरे रीर मं प्रवेश करता है। भिन्न-भिन्न 
अनुभव के कारण एक दारीर मे एक ही आत्मा' होती है ओर वह दूसरे शरीर में 
रहने वाले (आत्मा' से भिन्न है । अतएव अनेक जीवात्मा" हू । अनेक मानने ही से 
वद्ध ओर मुक्त को भी व्यवस्था हौ सकती टै, अन्यथा एक के मुक्त होने सेसभीको 
मुक्त मानना पड़गा ।* वह स्वानुभवगम्य भी टै, अतएव उसे मानसप्रत्यक्षगस्य 
कटा गया हे । 
यह्‌ ज्ञान से भिन्न होकरमभी हमे ज्ञानही के द्वारा बोधगम्य होता है । अहं 
(म) इस ज्ञान के द्वारा सवत्र ओर सवदा इसका बोध हमें 
४9 होता है। यह स्वप्रकाश नहीं टै। 
“ इलोकवात्तिक, आत्मवाद, १-५; शास्त्रदीपिका, १-१-५ । 
` तन्त्रवातिक; शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १२३ निणंयसागर संस्करण । 
` श्ञास्त्रदीपिका, पुष्ठ १२३ । 
“ शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १२४-२५ । 
 ' इलोकवात्तिक, आत्मवाद १-५ । 
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प्रभाकर का कहना है कि जीवात्मा" भोक्ता है, शरीर' भोगायतन हे, इन्द्रिय 
भोग-साधन है, ओर सुख-दुःख तथा पृथिवी"! आदि भोग्य हँ । जीव, शरीर; इन्द्रिय, 
भोग्य तथा ज्ञाता इन पाचों के रहते ही ज्ञान" होता है ओर वस्तुतः समस्त जगत्‌ इन्हीं 
पाचों मे समवेत है । 


मृक्तिकास्वरूप 


तीन प्रकार से प्रपञ्च अर्थात्‌ संसार मनुष्य को बन्धन में डारता है । अर्थात्‌ 

भगायतन शरीर", भोग-साधन "इन्द्रियां तथा शब्द, स्पशे, रूप, आदि भोग्य विषयः 

इन तीनों के हारा मनुष्य सुख तथा दुःख के विषय का साक्षात्‌ 

भ्रमत अनुभव करता हुजा अनादि कारु से बन्धनः में पड़ा रहता 

है। इन्हीं तीनों के आत्यन्तिक नाश होने से ही "मुक्ति मिलती हे । तस्मात्‌ 
इनके आत्यन्तिक नाड को ही भाटमत में मोक्ष कटा गया हे। 


र्व मे उत्पन्न शरीर, इन्द्रियां तथा विषयो का नाश एव भविष्यत्‌ काल मे होने 
वाटे शरीर, इन्द्रिय तथा विषयों का पनः न होना ही 'आत्यन्तिक-नाश' कहा जाता 
है । पञ्चात्‌ सुख तथा दुःख से रहित होकर “मुक्त पुरुष स्वस्थ हौ जाता है, अर्थात्‌ 
ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न, धर्म, अधमं तथा संस्कार से रहित होकर पुरुष 
अपने स्वरूप मं स्थित रहता है, अर्थात्‌ ज्ञान-शक्ति, सत्ता, द्रव्यत्वादि से सम्पच्च 
रहता हे । 


र्वं जन्म के कर्मो से उत्पन्न धमं तथा अधमं के फर का उपभोग करने से उन 
धर्माधर्मो का नाश हो जाता दै ।* इनके नादा होने पर सुख तथा दुःख का भी नार हो 
जाता है। इस प्रकार पूवं जन्म के बन्धनो से पुरुष मुक्त हो 

मुक्ति्राप्ति जाता है। काम्यकर्म के परित्याग से भविष्य में धर्माधर्मं तथा 
कौ प्रक्रिया उनसे होने वाले सुख-दुःख भी नहीं उत्पन्न होते । वेद विहित 
कर्मो के करते रहने से तथा निषिद्ध कर्मो के परित्याग से नवीन शरीर आदितो 
होते नहीं, अतः पूर्वं शरीर के नाज होने पर पुरुप अपने स्वरूप मे मुक्त होकर स्थित 


° नित्यकं, अर्थात “सन्ध्योपासन आदि" जिसके करने से कोई पुण्य न हो, किन्तु 
न करने से पाय हो, तथा नैमित्तिककमं को करते रहने से ओर आत्मज्ञान को प्राप्त 
करने से धर्माधमं का नाडा नहीं हो सकता, इन दोनों मं विरोध हं । उनका नाहा 


केवल भोग से ही होता हे, यह भाट्रमत हं--शास्त्रदौपिका, पृष्ठ १३० । 
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रहता है । इस प्रकार यह्‌ निर्चित होता है कि भट मीमांसक के मत में श्रपञ्च- 
सम्बन्ध-विल्य' को ही मोक्ष' कहते हँ । मोक्षावस्था मेँ जीवमेन सुख है, न आनन्द 
हे ओर न ज्ञान है-- 


"तस्मात्‌ निःसम्बन्धो निरानन्दङ्च मोक्षः" ' 


एक वात ओर ध्यान मे रखना है कि मुक्तावस्था मे पुरूष के शरीरादि तो रहती 

नहीं, मन के साथ सम्बन्ध भी नहीं रहता, फिर किस प्रकार मुक्त-जीव को आत्म- 

ज्ञान हो सकता है? शरीर, मन आदि साधन के बिना 

0 आत्मा भी अपनं को नहीं जान सकती । अतः मोक्ष की 

नहीं होता = अवस्था मे जीव मे आत्मज्ञान' नहीं है" किन्तु श्ञानश्ञक्तिमाच्रः 

जीव में अवद्य रहता है । ज्ञान-शक्ति' का लोप कभी 

भी नहीं होता। साथ ही साथ उसकी सत्ता तथा द्रव्यत्व आदि धमं तो उसमें 

रहते ही हैँ । यही वस्तुतः आत्मा का निजी स्वरूप है, जिसमे वह मोक्ष में स्थित 
रहता है-- 


'यदस्य स्वं नैजं रूपं ज्ञानरक्तिसत्ताद्रव्यत्वादि तस्मिन्नवतिष्ठते' ` 


एक बात ओर स्मरण रखनी है कि आत्मज्ञान से मुक्ति मिलती है, किन्तु 
भटूमत मेँ, नित्य ओर नैमित्तिक कर्मो का अनुष्ठान होता ही रहता है केवल 
काम्य ओर निषिद्ध कर्मो का परित्याग करना पड़ता दै। मुक्ति का साक्षात्‌ 
कारण ज्ञान नहीं है, किन्तु ज्ञान होने से जीव कौ प्रवृत्ति मोक्ष की तरफ हो जाती 
है तथा पूवे जन्म के धर्मा-धमं काभोगके द्वारा नाश होने पर जीव पुनः शरीर 
धारण नहीं करता । 


धमं तथा अधमं का निःदोष रूप मे नाग होने से देह के आत्यन्तिक नाशको ही 
प्रभाकर “मोक्ष' कहते हँ । वस्तुतः धर्माधिमं के वशीभूत होकर जीव नाना योनियों में 
भ्रमण करता रहता है। धर्माधमं के नाश होने से, इनसे उत्पन्न 
देह्‌, इन्द्रिय, आदि के सम्बन्ध से सवथा रहित होकर जीव 
सांसारिक दुःख के बन्धनो से छटकारा पाने पर “मुक्त होता है । 


प्रभाक रमत 


` शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १२५-२३० । 
` शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १३० । 
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मुक्ति को प्राप्त करने के लिए सांसारिक दुःखों से जीव उद्विग्न हो जाता हे । 
दुःख-मिध्रित सुख से भी वह पराडमुख हो जाता है । वास्तविकं परिशुद्ध सख तो 
य ससार मे है नही । बाद को मुक्ति के लिए वहु तत्पर होता 
~ टं । पश्चात्‌ संसार मे अभ्युदय देने वाले, बन्धन के साधन रूप, 
निषिद्ध तथा पाप के हेतुमूत कर्मो के परित्याग करने पर, पूवं जन्म मेः किये हुए कर्मो 
के फलस्वरूप धमधिमं के फल के भोग के द्वारा नादा करने पर भी योगदास्तर मे प्रति- 
पादित शम, दम, ब्रह्मचयं आदि योगाङ्खों के पालन द्वारा प्राप्त आत्मज्ञान के दारा, 
निःशेष कमं के आशय से, अर्थात्‌ धमधिमं संस्कारों के नाश करनेसे ही जीव मुक्त 
होता टै ।* वह पूनः संसार मं नहीं आता! । 
मुक्तावस्था मे जीव कौ सत्तामात्र रहती टै । जो सत्‌ है ओर अकारण है, वही 
अविनाडी है । यह आत्मा सत्‌ ओर अकारण है । यह विभु है, क्योकि इसके गुण 
सवत्र विद्यमान ह ।` 


उपर्युक्त बातों से यह सिद्ध होता है कि भाषटूमत मं कमंफलों के उपभोग से 
धर्माधि्मं का क्षय होता है, किन्तु प्रभाकर का कहना है कि केवल उपभोग ही से क्षय 
नहीं होता, किन्तु शम, दम, ब्रह्मचयं आदि योगाद्खो के पालन क द्वारा प्राप्त आत्सन्ञान 
भी धर्मधिमं के नादा के लिए आवदयक है 


माटमत में प्रपञ्च-सम्बन्धे का विल्य ही भमोक्ष' है, किन्तु प्रभाकर के मत 

भाद्र ओर गुरुमत म॑ धमधिमं के निःशेष नार से उत्पन्न देह का आत्यन्तिक उच्छेद 
मे मोक्ष ही मुक्ति हं 

इस प्रकार दोनों मतो म स्थूल दृष्टि से भेद देखने मे आता है, किन्तु वस्तुतः 

मेद तो नहीं है । भाटमत मे शरीर आदि तीनों सम्बन्धो का आत्यन्तिक नाडा-- 

(त्रिविधस्यापि बन्धस्यात्यन्तिको विलयो मोक्षः“ तथा प्रभाकरमत में देह का 

आत्यन्तिक उच्छेद--'आत्यन्तिकस्तु देहोच्छेदो मोक्षः-- मोक्ष" है । एक मेँ शरीर के 


“ प्रकरणपञ्चिका, पृष्ठ १५४-१५५७ । 

° प्रकरणपञ्चिका, पृष्ठ १५७ । 

° प्रकरणपच्चिका, पुष्ठ १५६, काडी संस्करण । 
` शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १२५ । 

` प्रकरणपच्चिका, पृष्ठ १५६ । 
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सम्बन्ध का विलय , द्सरे मं शरीर का उच्छेद । वस्तुतः शरीर के उच्छद स सम्बन्ध 
का उच्छेद तो होगा ही । 





प्रमाण विचार 
मीमांसा का मुख्य विषय है "धरम" । जैमिनि ने “ध्म! का लक्षण चोदनालक्षणो 
धर्मः" किया है । इस धमं को जानने के किए एक मात्र प्रमाण है-- वेद । प्रत्यक्ष 
श आदि प्रमाणो से धर्म" का ज्ञान नहीं हो सकता । इसी प्रसंग 
में प्रत्यश्च आदि प्रमाणो का विचार मीमांसाशास्र मे किया 
गया है । प्रसंगत: यहाँ पर भी उनका विचार किया जाता है। 


प्रमाण का लक्षण 
'यथाथं अनुभव" को मीमांसक लोग भी श्रमा' कहते ह । स्मृति" तथा संशय 
आदि को ध्रमा' नहीं मानते । अतएव अज्ञात तत्त्व के अथेज्ञान को प्रमा कहा 
भतं ठे । इस अनधिगत अर्थं के ज्ञान को उत्पच्च करने वाला करण 
श्रमाण' है । इसी को रास्व्रदीपिका मं कहा टहै-- 
कारणदोषबाधकनज्ञानरहितम्‌ अगृहीतग्राहि ज्ञानं प्रमाणम्‌" ° 
अर्थात्‌ जिस ज्ञान मे अज्ञात वस्तु का अनुभव हो, अन्यज्ञानसे वाधितन दहो एवं दोष 
रहित हो, वही श्रमाण' टै । 
प्रमाण के भेद-भाटमत मे प्रमाण' केः भेदं 
उपमान, राब्द, अ्थपित्ति तथा अनुपरन्धिया अभाव । 





अनुमान, 


प्रत्यक्ष तथा अनमान के लक्षण एवं प्रक्रिया को साधारण रूप से न्यायशास्त्र 

के समान ही इन्टोने माना है । तथापि प्रक्रिया में कुछ भेद है । जंसे--न्याय-वेोषिक 
मे छः प्रकार के सचिकषे' होते हं । भद्र नें केवर संयोग 

भ. तथा 'संयुक्त-तादात्म्य' दो ही सचिकषं माने हँ । इनके मत 

१ में समवाय' सम्बन्ध नहीं होता । इसी प्रकार अनुमान की 
प्रक्रिया में न्याय के समान 'पचञ्चावयव' वाक्य न मान कर प्रतिज्ञा, हतु तथा 


^ “चोदना अर्थात्‌ योग आदि क्रिया मे प्रवृत्ति कराने वाला वेद का विध्यथेक्‌ वाक्य 
के द्वारा लक्षित अथं ही धमं हं । 


ृष्ठ ४९५ । 





----- 
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दृष्टान्त”, अथवा "दृष्टान्त", उपनय एवं “निगमन इन्हीं तीन वाक्यो को अवयवः 
माना दहे । 


जमिनि के श्रत्यक्ष' लक्षण में, जिसको भट ने भी स्वीकार किया है, अव्यापकत्व' 
दोष देकर प्रभाकर ने उसे अलक्षण कहा है ओर उसे अस्वीकार किया है | 


प्रभाकर के मत में स्मृति" से भिन्न संवित्‌" ही अनुभूति" है ओर वही प्रमाण 
प्रभाकरमत ट । संस्कारमात्र से उत्पन्न ज्ञान स्मृति" है । ^स्वप्न' भी स्मृति 
ही टै तथा ससंशय' भी स्मृति' ही है । स्मृति" यथां होने पर 

भी प्रमाणः नहीं दे । सभी ज्ञान' यथार्थ है, किन्तु अनुभूति" ही श्रमाण' ह ।' 
प्रमाण--पांच प्रकार का है--प्रत्यक्ष, अनमान, उपमान, अर्थापत्ति तथा शब्द । 


साक्षात्‌ प्रतौति; प्रत्यक्षम्‌ साक्षात्‌ उत्पन्न ज्ञान" ही प्रत्यक्ष" है ।° प्रभाकर 
का कहना दै कि प्रत्येक प्रत्यक्ष ज्ञान मे मेय", माता' तथा श्रमा' ये तीनों रहते है । 
अथति प्रत्येक प्रत्यक्ष-ज्ञान के स्वरूप मे, जंसे-- मै घट को जानता हं घट", भै" तथा 
ज्ञान' इन तीनों का साथ-साथ भान होता है । इसी को वह्‌ श्रिपुटी-प्रत्यक्ष' कहते हैँ 
मै" आत्मा का प्रतीक है । इसके भान के विना किसी वस्तु का ज्ञान नहीं होता । 
अह्‌" (मै) को गाये बिना कोई भी प्रतीति नहीं होती । वह जानता है" (स 
जानाति) एसी प्रतीति कभी नहीं होती । मेय' ओर 'माता' से प्रतीति भिन्न होती 
है, किन्तु श्रमा' से भिन्न नहीं होती । वहु तत्स्वरूपा होती है । भेय' ओर 'माताः 
की प्रतीति एक तरह कौ है । इनकी प्रतीति अपने किए प्रकाश की अपेक्षाकरतीहै, 
किन्तु श्रमा' स्वयं प्रकाडा' स्वरूप है । उसको प्रतीति स्वयं होती है । यही कारण है 
कि सुषुप्ति में मेय' जौर माता, प्रकाशात्मक न होने के कारण, नहीं प्रकारित होते । 
उनको प्रकारा मे लाने के लिए दूसरे को अपेक्षा होती है, किन्तु प्रमा तो स्वय प्रकादा' 
ह, इसलिए उसे प्रका में आने के किए दूसरे कौ सहायता नहीं रेनी पडती है 1१ 
प्रत्यक्षज्ञान में भेय' ओर माता! का भान तो अवश्य होता है, किन्तु उनके भान के किए 
दूसरे प्रकारा की आवद्यकता होती है । ये स्वतः प्रकाश" नहीं हँ । भिति" मात्र 
स्वयं प्रकाद" दै । इन्द्रिय ओर अथं के साक्षात्‌ सम्बन्ध से प्रत्यक्ष-ज्ञान' होता है । 


` रामानुजाचायं--तन्त्ररहस्य, पृष्ठ २-८ । 


` परकरणपच्चिका, पृष्ठ ५१; तन्त्ररहस्य, पृष्ठ ८ । 
` प्रकरणपञ्चिका, पृष्ठ ५५-५७ । 
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प्रभाकरमत में इन्द्रिय ओर अथं के बीच मे सम्बन्ध दो प्रकार से होता है-- 
ज्ञान के विषयों (मेय) के साथ इन्द्रिय के संयोग" से, विषय मे संयुक्त के साथ 
समवाय' तथा समवेत-समवाय' से । द्रव्य, जाति तथा गुण के 
साथ इद्द्रिय-संयोग से प्रत्यक्ष ज्ञान होता टै। 





सल्िकषं 


सच्चिकषं' दो प्रकार कं हँ--'तत्समवाय' तथा तत्कारणसमवाय' । किन्तु 
प्रत्यक्ष की समस्त प्रक्रिया में चार प्रकार के सच्निकषं होते हँ--आत्मा के साथ 
मन का, मन के साथ इन्िय का, द्रव्य के साथ इन्द्रिय का तथा रूप आदि गुणों के साथ 
इन्द्रिय का। सुखदुःख आदि आन्तरिक वस्तुओं के प्रत्यक्ष में मन को अथं तथा आत्मा 
केसाथदोही प्रकार के सच्चिकर्षं होते हैं। 





सभी गुणों का ज्ञान प्रत्यक्षसे होता टै । द्रव्य के ज्ञान के विनारूप आदिका | 
ज्ञान होता है ओर कहीं रूप आदि के ज्ञान के बिनाभीद्रव्यका ज्ञान होता है । इसमें 
कोद नियम नहीं दै ।' 


प्रत्यक्ष के सविकल्पक' तथा ^निविकल्पक' दो प्रकार क भेद प्रभाकर भी मानते 
हँ । भाद्र के मत में प्रथम निविकल्पक, या आलोचनात्मक ज्ञान होता है, पदचात्‌ 
सविकल्पक ज्ञान होता है, जंसा न्याय-वेरोषिक मत मेहे अतः 


प्रत्यक्ष के भेद क 4 ष 
इसका विरोष विचार करना यहां पूनरुक्ति होगी । 


'योगजप्रत्यक्ष' को एक भिन्न प्रत्यक् भट नहीं मानते । योगियों के प्रत्यक्ष 
मे भी ज्ञेय वस्तु का अस्तित्व आवश्यक दै । परोक्ष वस्तुओं का योगियोंकोजो 
ज्ञान होता है, उसे श्रातिभ' ज्ञान कहते हँ, किन्तु यह्‌ सन्दिग्ध- 


योगज प्रलयपश्ष है 
यो त ज्ञानः है | 





अनुमान तथा उपमान ये दोनों प्रमाण न्याय-वेशेषिक के समान ह, अतएव 
इनका पुनः विचार करने से विडेष लाभ नहीं हे । 


दाब्दग्रेमाण 


शब्दप्रमाण ओर उसका भेद- ज्ञात शब्द से पदाथं का स्मरणात्मक ज्ञान होने 
प्र जो वाक्यार्थं का ज्ञान होता है, वही ्ब्दप्रमाण' है । यह्‌ दो प्रकार का है--पौरुषेय 
तथा अपौरुषेय । | 


' यहाँ न्याय-वैदेषिक मत से अन्तर हं । 


व 1 4 
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जिस प्रकार का अथं" हो, उसे उसी रूप मं देखने वाला "आप्त" है । आप्तो 
का वाक्य पौरुषेय" है । वेदवाक्य अपौरुषेय' है । स्वतः “शब्द तो अदुष्ट है ओर जव 
ये राब्द आप्त तथा वेद के वाक्य के रूप मे होते हँ, तब उनमें कोई भी दोष नहीं रहता । 
तस्मात्‌ इस प्रकार के वाक्यों से उत्पन्न ज्ञान को शब्दप्रमाण' कहते हं । 


राब्द के ओर भी दो भेद ह--सिद्धाथे' तथा 'विघायक' । किसी पदार्थे के 
निर्चित अथं को कहने वाला वाक्य “सिद्धार्थक वाक्य' है, ओर किसी प्रकार के कायं 
के लिये प्रेरक वाक्य "विधायक वाक्य है। विधायकं पुनः दो प्रकार का टै--उपदेशक 
तथा अतिदेशक । एसा इसे करना चाहिए" यह्‌ 'उपदेशक' वाक्य है । 'दशेपुणमास 
याग केद्वारा स्वगं का साधन करे, यह्‌ अतिदेश' वाक्य हे।. 


धर्म की व्याख्या के लिए ही मीमांसाशास्व बना है। धमं को जानने के चिषए 
एकमात्र प्रमाण है--वेद' या “अपौरूषेय वाक्य । वेद के नित्यत्व तथा अदुष्टत्व 
को प्रमाणित करने के लिए शब्द को नित्य मानना आवर्यक 
है । शब्द का अर्थं" तथा शब्द' एवं अथे का सम्बन्ध" ये भी 
नित्य हँ । वस्तुतः यह सभी विचार अपौरुषेय-वाक्य के सम्बन्ध 
मे मीमांसाशास्त्र में किये गये हँ । लौकिक-वाक्य मे अनेक दोष रहने को सम्भावना 
: < प के कारण उपर्युक्त विचार खौकिक-वाक्य के सम्बन्ध में नहीं 
अपौरषय प कहा जा सकता । यही कारण है कि वेद-वाक्य को पौरुषेय 
क नहीं माना जाता। एसा करने से उसमें भी दोष को आशंका 
रह्‌ जायगी । अतएव धेद' अपौरुषेय है, इसे किसी ने नहीं बनाया, ओर यह्‌ 
स्वप्रकाश" हे । 


# 


वेद “धमं 
प्रमाण 


"वेद" मे जो मन्त्रों के साथ बहत से नाम आये हँ वे उन मन्त्रों के रचयिता के नामः 
| नहीं है, किन्तु वे उनके नाम हैँ जिनके प्रति वे मन्त्र तंजसरूप मं आविभूत हए हं ओौरः 
वे ही लोग उन मन्त्रों के विरिष्ट ज्ञाता हृए हं । इसीकिए उनके नाम उन मन्त्रो के साथ 

सम्बद्ध है । इसीलिए "ऋषि" को 'मन्त्द्रब्टा' कहा गया है | 


वेद-वाक्यों का अर्थं उनके अपने प्रसंग मं ही करना उचित है । एक-आध मन्त्र 
को पुथक्‌ कर उस के अर्थं करने से उसका वास्तविक अथं नहीं होता । 


~~~ 


' ्षास्त्रदीपिका, पुष्ठ ७२ निणंयसागर संस्करण ।, 


भा०द० १७ 
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दाघ्द के विज्ञान से परोक्षभूत विषय के ज्ञानः को 'शब्दप्रमाणः' या शास्त्र 
कहते टँ । अर्थात्‌ शब्द-विज्ञान के हारा आत्मा के सन्निकषं 
प्रभाकरमत त क (ततिं > 
से अदृष्ट विषयो के ज्ञान को शठे कहते ह्‌ । 


प्रभाकर का कहना है कि यथार्थं शाब्दज्ञान वेदवाक्यों से ही हो सकता है । 
अतएव वेद' ही एक मावर “शब्दप्रमाण' ह । वेद-वाक्य मं भी जो वाक्य 'विध्य्थकः 
है, वे ही शब्द-प्रमाण हैँ । जंसे--(स्व्गकामो यजेत" । 


यहां एक वात ध्यान मेँ रखना है कि जो शब्द के रूप मे कान कै वारा हमें सुनने 
मे आता है, वह ध्वनि" है ओौर वह्‌ नित्यशब्द का प्रतीक है । “घ्वनिः स्वयं अनित्य है । 
“घ्वनि' शब्द से भिन्न टै, इसमें युवित यह्‌ ह कि यदि वस्तुतः ध्वनि! शब्द होती तौ एकही 
शब्द के, जैसे घटः" इस शब्द के, दश॒ वार उच्चारण करने पर ददा. शब्दं का क्ञान' 
होता, किन्तु एेसा तो होता नहीं । अनेक वार उच्चारण करने पर भी एक ही शब्द 
कावबोधटहोता है। अतएव उच्चारण के द्वारा ध्वनि की उत्पत्ति होतीदहै, न 
कि शब्द" की । तस्मात्‌ शाब्द नित्य है । शव्द के साथ अथं का 'सम्बन्ध भी 
नित्ये' है। इन सभी वातों के रहते हुए भी, यह कभी नहीं भूकना चाहिए कि मीमांसा 
मे वैदिक गब्द तथा वाक्यों काही विष रूप मे विचार टै । ये शब्द अपौरुषेय तथा 
नित्य हे, अर्थात्‌ यह रब्द-प्रमाण स्वतःप्रमाण टै । इन शब्दों के प्रामाण्य के लिए दूसरे 
की अपेक्षा नहीं होती । 


उपमानप्रमाण 

सादृश्यजन्य ज्ञान को “उपमान' कहते हँ । इस मं इन्द्रिय के साथ अथं का सन्नि- 
क्षं नहीं होता । जैसे--गाय' के ज्ञान को रखने वाखा जव गवय' को देखता है, 
तब उसे अपनी गाय का स्मरण होता है, इन दोनों मं साद्दय' है, ओर इस स्मरण 
के अनन्तर "यह गवय है" एेसा जो ज्ञान होता है, वही “उपमिति' है ओर उसका 
कारणः उपमान" टै । 


वह्‌ मनुष्य जिसे गाय' का ज्ञान पूरव हीसे है, जव जंगल मं जाता है, वहाँ वह्‌ 
एक जानवर को देखता है । उस जानवर को वह अपनी गाय के सदृश देखता है । 
तत्पर्चात्‌ उस के मन में पूवं ज्ञात गायका स्मरण होता है, 
कि मेरी गाय मेरे सामने उपस्थित जानवर के सदृश है । इस 
'सादृश्य' से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, उसका विषय दै--वतेमान जानवर के सादृश्य 


भटुमत 
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विशिष्ट अपने गाय का स्मरण । यही है उपमिति'। इस में सादृर्य का प्रत्यक्ष 
तथा गाय का स्मरणः होता है । इन दोनों बातों का एकत्र ज्ञानन तो प्रत्यक्च से 
ओरन स्मरण से होता दै । तस्मात्‌ "उपमान" नाम के प्रमाण को स्वीकार करना 
पडता है ।' 


सादख्य' के द्वारा अदृष्ट विषय के न्ञान' को उपमान" कहते हँ । जैसे-- गायः 
को जानने वाला पुरुष 'गवय' को देखता है । तब गवय" के प्रत्यक्ष ज्ञान से साद्य" 
के द्वारा प्रत्यक्च रूप मे अविद्यमान गायः का ज्ञानभीउसेहो 
जाता है । इसी ज्ञान को “उपमान' कहते दहै, अर्थात्‌ सादर्य के 
प्रत्यक्ष से अविद्यमान गाय का जो सादृश्य ज्ञान होता है, उसे ही “उपमान' कहते हैँ । 


प्रभाकरमत 


उपमान के स्वरूप मं भेद-उपर्युक्त बातों से मालूम होता है कि भाटूमत में 
अविद्यमान गाय का स्मरणः तथा प्रभाकरमत मं अविद्यमान गाय का सादृक्य- 
ज्ञान" ही !उपमान' हे । 
अर्थापत्ति 

दष्ट या श्रुत विषय की उपपत्ति जिस अथं के विनान हो, उस अथंके ज्ञान को 
“अर्थापत्ति कहते है । जेसे--देवदत्त दिन में कुछ भी नहीं खाता, फिर भी खूब मोटा 
है । इस वाक्य मे न खाना तथापि मोटा होना इन दोनों कथनो मे समन्वय 
की उपपत्ति नहीं होती । अतः उपपत्ति के किए रात्रि मं भोजन करता है' यह्‌ 
कल्पना की जाती है । इस कथन से यह स्पष्ट हौ गया कि यच्पि दिन में वह नहीं 
खाता, परन्तु रात्रि मेः खाता दै" । अतएव देवदत्त मोटा हे । यहां परं प्रथम वाक्य 
मे उपपत्ति छाने के किए, "रात्रि मे खाता है यह्‌ कल्पना स्वयं कौ जाती है । इसी 
को अर्थापत्ति" कहते टं । 
श्रुतार्थापत्ति" जैसे--सुनने मे आता है कि देवदत्त जो दतु दे, घर मे नहीं है। 

इस से देवदत्त कटीं ओर स्थानम है इस की कल्पना करना 

अर्थापत्ति के भेद अर्थापत्ति! है । अन्यथा जीवित होकर धर मेँ नहीं रहना' इन 
दोनों बातों में समन्वय नहीं हो सकता । 





‹ इत़्ोकवात्तिक, उपमान, ३७-४३ । 
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प्रभाकर कामत टे कि किसीभी प्रमाणसे ज्ञात विषय की उपपत्ति के लिए 
अर्थापत्ति" हो सक्ती टै, केवर दृष्ट ओर श्रुत ही से नहीं | 


यह्‌ बात साधारण रूप से प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से सिद्ध नहीं होता, तस्मात 
अर्थापत्ति" नाम का एक भिन्न प्रमाण मीमांसक मानते हैं| 


अनुपलन्धि या अभाव 


अभावप्रमाण- प्रत्यक आदि प्रमाणो के दवारा जब किसी वस्तु का ज्ञान 
नहीं होता, तब "वह वस्तु नहीं है' इस प्रकार उस वस्तु के अभाव" का ज्ञान 
हमें होता है। इस “अभाव का ज्ञान इन्द्रिय-सच्िकषं आदि के द्रारातो हो 
नहीं सकता, क्योकि इद्रियसच्चिकषे (भाव' पदार्थो के साथ होता है । अतएव 
अनूपरन्धि, या “अभावः नाम के एक एसे स्वतन्त्रे प्रमाण को मीमांसक मानते 
ह, जिसके द्वारा किसी वस्तु के अभाव" का ज्ञान हो । 


यह तो मीमांसकों का एक साधारण मत है । किन्तु प्रभाकर इसे नहीं स्वी- 
कार करते । उनका कथन टै कि जितने प्रमाण" हं, सब के अपने-अपने स्वतन्त्र 
प्रमेय" ह, किन्तु “अभाव' प्रमाण का कोद भी अपना “विषय 
नहीं है । जंसे-'इस भूमि पर घट नहीं है, इस ज्ञान मे यदि 
वहां घट होता, तो भूतल के समान उसका भी ज्ञान होता, किन्तु एेसा नहीं है । फिर 
हम देखते क्या हँ ? केवल भूमि", जिस का ज्ञान हमे प्रत्यक्षसे होता है । वस्तुत 
अभावः का अपना स्वरूप तो कुछ भी नहीं है । वह्‌ तो जहाँ रहता है, उसी आधार के 
4 1 है। इसलिए यथार्थं मेँ भूतल के ज्ञान के अतिरिक्त वट नहीं 
हैः इस प्रकार का ज्ञान होता ही नहीं । अतएव अभाव" अधिकरण स्वरूप' ही 
है। इस का पृथक्‌ अस्तित्व नहीं है । - 


भ्रभाक रमत 





येहीर्पाच या छः प्रमाण मीमांसक लोग मानते हं । 


सम्भवप्रमाण-- कुमारि ने सम्भव" की चर्चाकी है। जंसे--'एक सेर दूध में 
आधा सेर दूध तो अवद्य हे; अर्थात्‌ एक सेर होने मे सन्देह हौ सकता है, किन्तु उसके 
आधा सेर होने मं तो कोई भी सन्देह नहीं हो सकता । इसे ही सम्भव" नाम का 
प्रमाण पौराणिको ने माना है । कुमारि ने इसे अनुमान" के अन्तगैत माना है । 


[0 


' श्ास्त्रदीपिका, पृष्ठ ८३-८५; प्रकरणपच्न्चिका, पुष्ठ ११८-१२६ । 
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एेतिह्यप्रमाण--एवं "ठेतिह्य' का भी उल्लेख कुमारि ने किया है । जसे इस 
वट कै वृक्ष पर भूत रहता है! । यह्‌ वृद्ध लोग कहते आये हं । अतः यह भी 
एक स्वतन्त्र प्रमाण है । परन्तु इस कथन की सत्यता का निणेय नहीं हो सकता, 
अतएव यह्‌ प्रमाण नहीं है । यदि प्रमाण है तो यह आगम" के अन्तभूत है । किन्तु 
इन दोनों को कुमारि ने भी, अन्य मीमांसकों की तरह, स्वीकार नहीं किया 1 


प्रतिभाप्रमाण--्रतिभा' अर्थात्‌ ्रातिभज्ञान' सदेव सत्य नहीं होता, अतएव 
इसे भी मीमांसक लोग प्रमाणके रूप में नहीं स्वीकार करते । 


व्रामाण्य-वाद 


न्यायजास््र तथा मीमांसाशास्त्र मे श्रामाण्यवाद' सब से कठिन विषय कटा 
जाता है। मिथिला में विद्रन्मण्डली में प्रसिद्ध है कि एक समय श्वं सदी मं एक 
बहुत बड़ विदान्‌ ओर कवि किसी अन्य प्रान्त से मिथिला के महाराज को सभां 
आये । उनकी कवित्वशक्ति ओर विद्रत्ता से सभी चकित 
हए । वह्‌ मिथिला में रह्‌ कर शश्रामाण्यवाद' का विरोष अध्ययन 
करते थे । कुछ दिनो के पश्चात्‌ महाराज नं उनसे एक दिन 
नवीन कविता सुनाने के लिए कहा, तो बहुत देर सोचने के बाद उन्होने एक कविता 
की रचना की--नमः प्रामाण्यवादाय मत्कवित्वापहारिणे'। इसकी दूसरी पंक्ति की 


कक 


सूति करने मे उन्होने अपनी असमथंता प्रकट की । वास्तव मं 'प्रामाण्यवाद' बहुत 


प्रामाण्यविचार 
का महत्त्व 


` कठिन है ओर इसके अध्ययन करने वालों का ध्यान ओर कहीं नहीं जा सकता है । 


$ 

उपर्युक्त प्रमाणो के सम्बन्ध में प्रदन होता है किं इन प्रमाणोंमे से किसी एक 
प्रमाण के द्वारा पृथक्‌-पृथक्‌ जब हमे ज्ञानः होता है, तब वह॒ ज्ञानः स्वयं यथार्थ 
माना जाय, या उसकी यथाथेता के लिए किसी दूसरे प्रमाण कीं 
सहायता ली जाय ? अर्थात्‌ प्रत्येक प्रमाण स्वतन्त्र रूप से 
ज्ञान को उत्पन्न करता है ओर वह्‌ ज्ञान स्वयं यथाथ है, अथवा 
एक प्रमाण के द्वारा एक ज्ञान उत्पन्न होता है तथा दूसरे प्रमाण के द्वारा उस ज्ञान 


प्रामाण्यविचार 
का स्वरूप 


“ इलोक्वातिक, अभाव, ५७-५८ । 
` श्ास्त्रदीपिका, पृष्ठ ८७ । 
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का याथाथ्यं सिद्ध होता है। यही प्रामाण्यवाद का विषय है) इस में नैयायिकं 
के साथ मीमांसकों का बहुत शास्त्रार्थ विचार होता रहा है । नैयायिक “परतः- 
भ्रामाण्य' के तथा मीमांसक (स्वतः प्रामाण्य' के समर्थक हैं | 
इसके पूवं कि इस विषय का हम विचार कर इतना कह देना आवद्यक है कि 
मीमांसक बिद" को नित्य, अपौरुषेय तथा स्वतःप्रमाण मानते हैँ । इनके मत में 
{तक वस्तुतः एकमात्र प्रमाण है--बेद', जिसे हम शब्दप्रमाणः 
८ (4 या आगम भी कहते ह । वस्तुतः प्रत्यक्ष आदि प्रमाणतो 
होनेकाकारण मीमांसा का अपना विषय भी नहीं है। अतएव मीमांसकों को 
प्रमाण का (स्वतः प्रामाण्य' मानना तो स्वाभाविक है, अन्यथा 
वेद' का स्वरूप ही नष्ट हो जायगा । इसी कारण जव प्रत्यक्षादि प्रमाणोंकी भी 
च्चा मीमांसक लोग करते हैँ, तो उसके भी प्रामाण्य के सम्बन्ध मे, वेद-प्रामाण्य के 
आधार पर, स्वतः प्रामाण्य' ही मानते हं । 
मीमांसकं का कहना है कि इन्द्रि के संयोगसे दूरहीसे जल को देखकर वहां 
जल अवद्य है, इस ज्ञान को यथाथं मान कर ही लोग जठ खाने के लिए वहाँ जाते 
हं । इसमं सन्देह या अयथार्थता की सम्भावना नहीं है। 
ज्ञान तो यथा्थंही होता है। उसकी सत्यता मे सन्देह करना 
ही व्यथं हे प्रभाकरने तो स्पष्ट कहादटै कि श्ञान' हो ओर वह मिथ्या हो, यह 
दोनों परस्पर विरुद्ध हँ । ज्ञान होने ही से वह यथां है। वह मिथ्या होही नहीं 
सकता । कुमारिल ने भी इसे स्वीकार कियारहै। इस प्रकार से मीमांसक लोग 
प्रत्येक प्रमाण में (स्वतः प्रामाण्य" मानते हैं । 


मीमांसकमत 


इसके विरुद मे नैयायिकं का कहना है कि जव इन्द्रिय के संयोग से जल का 
ज्ञान होता है, ओौर लोग जल लाने के लिए जाते है, तो उनके मन में 'सन्देह' रहता 
ठै कि जल मिले यान मिटे", अर्थात्‌ "वहां जल है", यह्‌ ज्ञान 
सन्देहयुक्त टै । पश्चात्‌ वहां जाकर जल के मिलने पर हम 
निणय करते हँ कि “मुभे जो पूवं मे वहां जल है' एेसा ज्ञान हुआ था, वह यथार्थं 
है ` । अर्थात्‌ जल-ज्ञान कौ सत्यता जल को प्राप्त करने पर ही निर्चित होती है । 
अपने मत में भी यही प्रक्रिया नैयायिक रोग मानते हैँ। इन्द्रि ओर अर्थं के 
सन्निकषं से, अर्थात्‌ चक्षु जौर घट के सन्निकर्षं से, अयं घटः' "यह घडा है' एेसा ज्ञान 
होता दै । इसे नैयायिक लोग व्यवसाय" कहते हैँ । यह ज्ञान या व्यवसाय, ठीक 
टै या नहीं, इस का निदिचय उन्हूं पञ्चात्‌ “अहं घटज्ञानवान्‌' मम॒भेघटका ज्ञान 


नेयायिकमत 
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इस ज्ञान से, जिसे नैयायिक "अनुव्यवसाय" कहते हँ होता है । इस प्रकार न॑या- 
यिक परतः प्रामाण्य मानते हं । | 


यहाँ प्रधानरूप से दो मत ह । किन्तु मीमांसकों मे भी तीन विभिच्र मत है-- 

(१) प्रभाकर (गुरुमत), (२) भाद्र (भाटमत) तथा (३) मुरारिमिश्र (मिश्रमत) । 
प्रभाकरमत में ज्ञान स्वतः प्रमाण तथा स्वप्रकाश है। ज्ञान के 

स्वप्रकाश होने ही से उसका स्वतःप्रामाण्य सिद्ध है। इसक्िए 

इनके मतम प्रमाण का प्रामाण्य आपसे आप सिद्धदै। ज्ञान होनें हीसे वह्‌ 


यथार्थं है । अतएव इन्दं ज्ञान. के प्रामाण्य के किए दूसरे की अपेक्षा नहीं होती । 
अतः ये स्वभाव ही से स्वतः प्रामाण्यवादी' हं । । 


प्रभाक्रमत 


भदरमत में भी स्वतःप्रामाण्य माना गया है, अर्थात्‌ जिससे ज्ञान" उत्पन्न होता है, 
उसीसे उस ज्ञान का प्रामाण्य भी सिद्ध दै, एसा भद्र लोग स्वीकार करते हं । इनका 
मद्टमत कहना है कि चक्षु ओर घट के सत्निकषं से अयं -घटः यह 
ज्ञान' होता है । किन्तु इनके मत में जान" स्वप्रकाडतोरहैः 
नहीं, अतः उस ज्ञान का भान भटूमीमांसक को साक्षात्‌ नहीं होता । वह अतीन्द्रिय 
है । तस्मात्‌ ज्ञान होनें के पड्चात्‌ "मया ज्ञातोऽयं घटः (मूक से यह घट जानाः 
गया) एेसा उन्हें भान होता है । जव वह 'घट' ज्ञात' हुआ, तव उस मे ज्ञातता" 
नाम का एक धर्म उत्पन्न होता है। इस ज्ञातता का प्रत्यक्षज्ञान भटूमत में होता 
है ।* यह धर्म घट के श्नात' होने ही पर हौ सकता है ओर घट के ज्ञान' होनेहीसे 
घट ज्ञात' हो सकता है । अन्यथा न घट ज्ञातः होगा ओर न उस पर ्ञातता' धमं 
ही होगा । विना ज्ञान" के अस्तित्व को स्वीकार . किये न्ञातता' उत्पच्च नहीं हो 
सकती । अतएव ज्ञातता! कौ उपपत्ति हो इसलिए 'अथपित्ति' प्रमाण के द्वारा भटर 
मीमांसक (न्नान' के अस्तित्व को स्वीकार करते ह । इसी ज्ञातता" से उस ज्ञान के 
प्रामाण्य को भी भट मानते हँ । यही उनका स्वतःश्रामाण्य है । 


ये दोनों मत मीमांसा मे पूवं से ही बहुत प्रसिद्ध थे । पड्चात्‌ एक नवीन मत का 
प्रचार हआ । तब. से प्रामाण्यवाद पर तीन मत.हौ गये ओौर यही 


मुरारिमत व 
५ कारण था कि विद्वानों मे लोकोक्ति है--मुरारेस्तुतीयः पन्थाः! ।* 


~~~ 


‹ इस ज्ञान का स्वरूप ह--अहं धटत्वप्रकारकञ्ञानवान्‌, धंटत्वप्रकारकञ्ञाततावच्वात्‌ । 


उमेरामिश्र--'मरारेस्ततीयः पन्थाः'--पञ्चम ओरियण्टल कान्फरेन्स प्रोसी 
डिग्स, लाहोर । 
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मुरारिमिश्च के मत मं इन्द्रिय ओर अथं के संयोग से ज्ञान होने पर “अथं घटः' 
यह भान होता है । इस अयं घटः' को सत्यता का निश्चय करने के किए पञ्चात्‌ 
अहं घटज्ञानवान्‌' एेसा अनुव्यवसाय" होता है । इसी अनुव्यवसाय कै द्वारा अयं 
घटः" इस ज्ञान का भान तथा उसका प्रामाण्य दोनों ही निरिचत होते हैँ । इस प्रकार 
यह भी स्वतः प्रामाण्य' हुमा । 

प्रभाकरमत मं ज्ञान के स्वप्रकाशत्व से, भाटुमत मे ज्ञातता से तथा मिश्रमत में 
अनुव्यवसाय कौ सामग्री अर्थात्‌ ज्ञानेन्द्रिय से स्वतः प्रामाण्य" का निङ्चय होता है ।* 





मुरारिमिश्र का मत नैयायिकं से बहुत कुर मिता-जुलता है । परन्तु भेद 
इतना है कि नयायिकमत में प्रथम ज्ञान सन्दिग्ध रहता है । मिभ्रमत में सन्देह नहीं 
है, कारण टै कि मिश्रमत में प्रामाण्य-सामग्री वही है जो ज्ञान-सामग्री है, अर्थात्‌ 
मनम्‌, जो ज्ञान के समय मे सवंदा उपस्थित रहता है ।° 


इस प्रकार विचार करने से यह स्पष्ट है कि यथाथं में प्रभाकरदहीके मत में 
स्वतः प्रामाण्य' टै । भाटूमत मे तो न्ातता' से प्रामाण्यहै,न कि ज्ञान' हीसे। 
इसी प्रकार मिश्रमत मं भी अनुव्यवसाय! से प्रामाण्यदहै, न कि ज्ञान! ही से प्रामाण्य 
का निङर्चय होता है । फिरभीकिसीरूपमं ये तीनों, नैयायिकं कौ अपेक्षा, (स्वतः 
प्रामाण्यवादी' हं । 


भ्रान्तिन्नान 


प्रभाकर के मत मे “ग्रान्ति' ओर ज्ञान' ये दोनों शब्द परस्पर विरुद्ध ह । ज्ञानः 
स्वप्रकाश होने के कारण सदेव यथाथं है । एक वस्तु को दूसरी वस्तु के रूप मेँ जानना 
'म्रान्तिः (ज्ञान) है। सीपी (शुक्ति) में रजत का, या 
रज्जु में सपं का, जो म््रान्ति ज्ञान कहा जाता है, उसके 
सम्बन्ध मे प्रभाकर का कहना है कि सीपी', या “रज्जु के साथ चक्षु का 


प्रभाकरमत 





== --- ~---~---- 


गुरुनये स्वप्रकान्ञादिना, मुरारिनये अनुव्यवसायादिना, भटुनये ज्ञातर्तालग- 
कानुमित्यादिना यावजन्ञानग्राहकसामम्रीग्राह्यत्वस्य सवंसाधारणत्वात्‌ प्रामाण्य- 
सिदिः। 

` मनसंव ज्ञानस्वरूपवत्‌ ततप्रामाण्यग्रहः इति मुरारिमिश्राः--वद्धंमान-- 
कुसुमाञ्जलिगप्रकाा, पृष्ठ २१९; मिश्मुदिश्याह--तन्मते ज्ञानेन्दरियस्निधिरेव 
प्रामाण्यग्रहसामग्रीत्वेन तत्‌प्रतिबन्धादेव संरयानुत्पत्तिः--पक्षधरमिश्र-- 
आलोक, प्रत्यक्ष, हस्तलिखितग्नन्थ, पु० २५ । 


| 
| 
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सत्तिकषं होता है, ओर ज्ञान होता है ^रजत', या सर्प" का परन्तु यह ज्ञान 
"रजत' तथा सपं" के साथ चक्षु के सन्निकषं से नहीं होता, क्योकि यह तो वहाँ 
विद्यमान नहीं है । सीपी तथा रज्जु का ज्ञान कभी नहीं होता । एेसी स्थिति में 
इदं रजतम्‌” या "रज्जौ सप॑ः' मेँ दो भिन्न विषय हुए ओर दोनों का पृथक्‌-पृथक्‌ ज्ञान 
होता है--रज्ज्‌ का चक्षु से ओर रज्जु मं विद्यमान सादृश्य के कारण सपं का स्मरणा- 
त्मक ज्ञान होताहै। रज्जु या सीपी के साथ चक्षु के सन्निकषं होने पर भी नेत्र-दोष 
या मन्द प्रकाश के कारण सीपी ओौर रज्जु के विशेष गुणों को न देखकर उनके सदश 
रजत तथा सपं के गुणों का स्मरणात्मक ज्ञान देखने वाटे को होता है । यह भी स्मरण 
रखना आवदयक है कि किसी खास रजत या सपं का स्मरण नहीं होता । अतएव 
इस रजत, या सपं, का ज्ञान न तो प्रत्यक्ष" है ओर न अनुमान" है । यह्‌ स्मरणात्मकः 
दे ओर यह श्रान्त" नहीं है । यहां एक वस्तु दूसरे रूप मे नहीं देख पडती । एक 
सीपीतो है बाह्य जगत्‌ मे ओर वह्‌ ह चक्षुका विषय तथा दूसरी ( रजत, सस्काररूप 
मे) आत्मा" मेँ है ओर वह्‌ है मन का विषय । फिर 'भ्रान्ति' तो हुई नहीं । अतएव 
ये दोनों जान भिच् हँ ओर यथां हैं । 





फिर लोगों को “रान्ति मालूम केसे होती दै? इसके उत्तर मेँ प्रभाकर का 
कहना है कि उन दोनों ज्ञानों को, अर्थात्‌ "रजतज्ञान तथा 'शुक्तज्ञान' को, एक मेः 
मिला देना ही “्रान्ति' है, क्योकि न तो रजत शुक्ति दं ओर न शुक्ति ही "रजत" 
दै। एक मे मिला देनेसे एक वस्तु को दूसरे वस्तु केरूप मं जानना ही तो भ्रम 
है । रजतज्ञान ओर शुक्तिविषय मे जो भेद है, उसका भान नहीं होने से यह “्मान्ति' 
दै । इसे अख्याति' कहते है । 


मिथ्या-ज्ञान को कुमारिल तथा मुरारि अन्यथास्याति कहते हं । भट का कहना 

है कि “इदं रजतम्‌" या “रज्जौ सर्पः" यह ज्ञान तो यथाथं हे । क्योकि जिस समय 

एक व्यक्ति को रजत में चक्षु के स्चिकषं से सपं का ज्ञान होता है, 

¢ दसत वह ज्ञान तो वास्तविक सत्य होता टै, क्योकि उस व्यक्ति में भय, 

कम्पन, आदि सपं जान का फल स्पष्ट है । पश्चात्‌ किसी दूसरे के ज्ञान से उस पूवे 

व्यक्ति का ज्ञान भिथ्या हो जाय, यह तो भिन्न विषय दह । पूवं मे तो उस व्यक्ति 
के ज्ञान में कोई म्रम नहीं था। 


परन्तु पक्षधरमिश्र आदि विद्वानों कं अनुसार "रज्जौ सपः" "म्रान्ति-ज्ञान' है, 
क्योकि इसमे सपेत्व-प्रकारक सर्प-विषयक ज्ञान को रज्जुत्व-प्रकारकं रज्जुविषय में 








[का ऋ = @ 
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'आरोप' किया जाता है । सर्पत्व तो सदैव सपं में रहता है, वह कभी भी रज्जु मं नहीं 
रह सकता 1 परन्तु उक्त स्थल मे, अन्य विषय में अन्य प्रकार का ज्ञान होता दै। 
अतएव यह 'ग्रमात्मक ज्ञान' है । 


स्राटोचन 


इस प्रकार संक्षेप में मीमांसादरशन का विचार समाप्त हुआ । मनन करने से 
यह्‌ स्पष्ट है कि “भाटरमत' व्यावहारिक जगत्‌ से, न्याय-वदोषिक के समान, विरो 
सम्बद्ध है । इस मत में 'आत्मा' तो जड है, किन्तु ज्ञानशक्ति उसमें सदेव रहती 
है । इसीसे उसे वोधस्वरूप' भी कहते हं, किन्तु यह जाग्रत्‌ अवस्था के क्िएही 
कटा गया है । स्वप्नावस्था में आत्मा मं ज्ञान नहीं रहता । 


परभाकरमत में भी "आत्मा' जड है, किन्तु श्ञान' स्वप्रकाश टै। इसे जान कर 
यह्‌ स्पष्ट है कि प्रभाकरमत न्याय तथा भदटरमत से कुछञ्चे स्तरकाटै। दोनों 
मतों ने आत्मा' के अस्तित्व को पूणं रूप से सिद्ध किया है ओर क्रमशः उसके गुणों 
के वास्तविक स्वरूप की जिज्ञासा में मीमांसक लोग रहते हँ । 

ईदवर- मी मांसकों को 'ईहवर' या 'परमात्मा' से विदोष कोर प्रयोजन नहीं है; 
तथापि ये नास्तिक' नहीं कहलाते; क्योकि “ईइवर' के अस्तित्व का खण्डन तो इन्टोने 
नहीं किया । 


मुदिति- मुक्तावस्था मेँ भी मीमांसक की जीवात्मा, स्वतन्त्र है ओर परस्पर भिन्न 
हैं । म॒क्तावस्था में भी न्यायवैशपिक की तरह "पुरुषवबहुत्व' को इन्टोने भौ स्वीकार 
किया दहै । पदार्थो में भी अनेक नित्य-पदा्थं ये मानते ह| 


इन सब को देखकर यह कटा जा सकता है कि मीमांसादशेन भी नीचे स्तर 


से तत्त्वज्ञान के स्वरूप का वर्णन करता है ओर इसका गन्तव्य-पद अभी बहुत दूर है ॥ 





दशम परिच्छद 
£ 
साङ्ख्य दशन 
सांख्यशाख का स्वरूप 


पूवं मे अनेक वार यह्‌ कहा गया है कि भारतीय दरन-शास्त्रों का मुख्य रक्ष्य 
वही है जो मनुष्य के जीवनं का। मानुषिक जीवन मे दुःखके अनुभवके साथ ही 
उसको निवृत्ति के उपायों के किए जिज्ञासा भी उत्पच्च होती ही ह । समय-समय पर 
चरम लक्ष्य तक पहुंचने के लिए जीवन-यात्रा के भिच्न-भिनच् स्तरों मे साधक को 
क्रमशः दुःख-निवृत्ति के कुछ अंगों का अनुभव भी होता ही रहता है, ओर इसी से 
प्रोत्साहित होकर साधक एक भूमिसे दूसरी भूमि पर जाने के लिए प्रयत्न करता 
रहता है । यह तो मनुष्य जीवन का व्यावहारिक रूप है। यही बात सिद्धान्त रूप 
मे हमारे दशनो मेभीदटै। 


पहले कहा गया है कि परमपद की प्राप्ति तथा दुःख की आत्यन्तिकं निवृत्ति 
आत्मा' के दरंन' से ही होती है, अतएव आत्मा का साक्षात्कार करना चाहिए । 
अभी तक यह देखने मे आया है कि सभी दशेनों मेँ प्रधानता आत्मा के ज्ञान'कोही 
दी गयी है। 

वेद तथा उपनिषदों मे तो आत्मा' के सम्बन्ध मे बहुत सी बाते कही गयी है 
किन्तु वहाँ किसी एक क्रम के अनुसार विचार नहीं है । जब हम वर्गीकरण के अनुसार 
आत्मा के सम्बन्ध मे विचर करते है, तब हमं आत्मा के स्वरूप का कमिक ज्ञान 
प्राप्त होता है। चावकिों ने आत्म। के अस्तित्व" को माना है, किन्तु उसे वे भूत तथा 
भौतिकों से पुथक्‌ नहीं कर पाये । जनों ने आत्मा के पृथक्‌ अस्तित्व को स्वीकार 
किया, तथा उसे उपयोगमय' भी माना, परन्तु आत्मा को सावयव, देह्‌-परिमाण, 
आदि भौतिक धर्म से छृटकारा नहीं मिला । बौद्धो ने आत्मा को चित्त-सन्तति के 
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| समान स्वीकार किया, आत्मा-रूपी पथक्‌ तत्व कै अस्तित्व को स्वीकार नीं 
किया । न्याय-वेशेषिक तथा मीमांसा ने भी आत्मा की पृथक्‌ सत्ता मानी । 
| आत्मा का अपना स्वरूपहै, यह भी मीमांसा नं स्वीकार किया ज्ञानको 
| स्वप्रकाशः तथा नित्यः भी मीमांसा ने स्वीकार किया, किन्तु आत्मा" के 
सम्बन्ध मं 'विभुत्व' तथा नित्यत्व' को छोड कर ओर कोई विशेष सूक्ष्म 
विचार नहीं किया । 


यद्यपि इन लोगों ने भूत तथा भौतिकं से पृथक्‌ उसकी सत्ता स्थिर की,फिर भी 
आत्मा द्रव्य" ही रही ओर एक प्रकार से 'जडत्व' से छुटकारा नहीं पा सकी 1 इस 
आत्मा के विशेष ज्ञान से आत्मा एक पृथक्‌ सत्‌ वस्तु है" एेसा ज्ञान साधक को होता 
टै, किन्तु इस से सन्तोष नहीं होता । अतएव इसके सम्बन्ध में विरोष खोज करने के 
लिए साधक आगे बढता है, अर्थात्‌ न्याय-मीमांस। की व्यावहारिक-भूमि से ऊँचे स्तर 
की तरफ वह चरता है । 





यद्यपि परमपद के पहुंचने के मागे में प्रत्येक विन्दु एक भिन्न स्तर है, वहां से एक 
भिन्नरूप मेँ आत्मा कै स्वरूप का ज्ञान होता है, तथापि सभी स्तरों का यहाँ विचार 
करना सरल ओर सम्भव नहीं है। इसीलिए मुख्य-मुख्य भूमियो से ही आत्मा के 
स्वरूप का विचार किया जा रहा है । अवान्तर भूमियों का विचार छोड कर हम उस 
स्तर से यहाँ विचार करने जा रहे है, जिसे 'सांख्य' तथा “योग' के नाम से प्रसिद्धि 
मिटीदहै। 


^ संख्या" राब्द सम्‌ पूवेक 'चश्षिङः ख्यान्‌' (ख्यन्‌ ) धातु से बनादहै। इस का 

अथं है--'सम्यक्‌ ख्यानम्‌" अर्थात्‌ सम्यक्‌ विचार ।* इसी को विवेक बुद्धि" कहा 
है । सभी जिज्ञासुओं को मालूम है कि अनादि कार से अ।त्मा' 
अविद्या से आच्छादित दै। यही उसका बन्धन है। अविद्या 
ही के कारण आत्मा" को अपने स्वरूप का ज्ञान नहीं होता। 
स्वरूप के ज्ञान के विना दुःख की निवृत्ति भी नहीं हो सकती । अतएव स्वरूपज्ञान, 
अर्थात्‌ अविद्या से आत्मा को पृथक्‌ करना, आवरयक है । अर्थात्‌ 'सतत्व-रजस्‌-तमो- 
रूपा त्रिगुणात्मिका अविद्या त्रिगणातीत आत्मा से पृथक्‌ है ईस प्रकार का ज्ञान 
जीव को प्राप्त करना है। इसी पथक्‌ करण को 'विवेकख्याति' या विवेक' या 


सांख्य" शन्द 
का अथं 


^ * "चर्चा संख्या विचारणा-अमरकोहा, १-५-२ । 
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प्रकृति-पुरुष-विवेक' कहते दँ ।' इसी को सत्त्वपुरुषान्यताख्याति' भी कहते हैँ । 
इसीलिए पंचरिखाचायं ने कहा है-- । 


एकमेव दशोनं ख्यातिरेव दशनम्‌" «“ 


इस विवेकबुद्धि की प्राप्ति ' सांख्यदरेन ' के विषयों को जानने से मिरती है । 
इसकिए इसे सांख्यदशन' कहते हं । 


प्राचीनो की उक्ति है--"न हि सांख्यसमं ज्ञानम्‌”, अर्थात्‌ यथार्थं ज्ञान तो सांख्य 
ही में है, एसा ज्ञान दूसरे शास्त्र मेँ नहीं दै । जितने जिज्ञासु होते हँ, जो विद्धान्‌ हे 
जिन्हे दुःख -निवृत्ति की इच्छा है, सभी को तात्त्विक ज्ञान की 
आवश्यकता है । विना ज्ञान के किसी प्रकार की सिद्धि नहीं 
मिलती । इसक्ए भगवान्‌ ने गीता मे मी कहा है-- 


साख्य को 
प्राचीनता 


(नहि ज्ञानेन सदृशं पवित्रमिह विद्यते' ` 
ज्ञानं लब्धा परां शान्तिमिचिरेणाधिगचछति' ° 
ज्ञानेन तु तदज्ञानं येषां नारितमात्मनः' ` 
“गच्छन्त्यपुनरावृत्ति ज्ञाननिधूतकल्मषाः' “ 


कटने का अभिप्राय है कि अपना कल्याण चाहने वाला कोई भी मनुष्य नहीं 
है जिसे ज्ञान का प्रयोजन न हो । इसक्ए सास्यशास्त्र का अध्ययन, अनुशीलन 
अनादि काल से होता आया है, एसा अनुमान होता है । यही कारण है कि उपनिषदं 
से लेकर साहित्य तथा ज्योतिःशास्त्र के भी ग्रन्थों मे सांख्यशास्त्र के विषयों क 
किसी न किसी प्रसंग मे उल्लेख मिक्ता ही है । महाभारत, रामायण, पुराणों की 
तो बात ही क्या, इनमें तो अनेक रूपों में तथा अनेक प्रकार से सांख्य की चर्चा हे । 


"~~~ --- 


^! इमे सत्त्वरजस्तमांसि गुणा मया दु्या । अहं तेभ्योऽन्यः । तद्व्यापारसाक्षि- 
भूतो नित्यो गुणविलक्षण आत्मेति चिन्तनम्‌ । एष सांख्यः--शंकराचायं, 
गीताभाष्य, १३--२४ । 
* गीता, ४-३८ । 
` गीता, ४-३९ । 
* गीता, ५-१६ । 
* गीता, ५-१७ । 











२७० भारतीय दलन 


सांख्य के जान के बिना कोई विद्टान्‌ ज्ञानी नहीं हो सकता । सांख्यशास्त्र के 
प्रवत्त॑क परमपि कपिल ही आदि विद्वान्‌" कह गये हँ ।* शास्त्रों के अध्ययन से यह्‌ 
स्पष्ट टै कि सांख्यदास्त्र के समान व्यापक शास्त्र कोई दूसरा नहीं हज । यही कारण 
था कि सांख्यशास्त्र के तत्त्वों के विवेचन मे अनेक प्रकार के मतभेद देख पड़ते हँ । 
जेसे- कहीं मला प्रकृति" एक है, तो किसी ने भिन्न-भिन्न जीवात्मा के लिए सिन्न-सिन्न 
ग्रकृति" मानी है; ` कोई महत्‌" ओर बुद्धि" मे भेद मानदे ह,* कोई इन्हं पर्यायवाचक 
दाब्द कहते हँ; ˆ किसी के मत में श्रकरृति' स्वतन्त्र है ओर पुरुषः से भिन्न हे, परन्तु 
किसी ओर के मत मे श्रकृति' “ईदवर' की शवित है ॥“ महाभारत में कहीं २४, कहीं 
२५, तो कहीं २९ तत्वों का उल्लेख है । गीता मं प्रकृति! दो प्रकार की है--'पराः 
ओर अपरा" 1 ये मेद 'सांख्यकारिका' में नहीं हँ, किन्तु इसमे कोई विरोष अन्तर 
नहीं है 1 परन्तु गीता में कहीं श्रकृेति' को "माया" कट्‌ है, कहीं उस से भि । 
सांख्य कौ श्रकरृति' मे ओर गीता की प्रकृति" में ओर भी अनेक भेद हं ।“ इन मेदो के 
देखने से यह मालूम होता है कि सांख्य के तत्त्वो का विशेष विवेचन खोग करते थे । 
जिन्हूं जिस प्रकार का विशेष अनुभव हुआ, उन्होने उसी प्रकार उन तत्त्वों को समा 
ओर उसी तरह उनका विदटेषण भी किया । 


सांख्य-दरशन तो वास्तव में मनोवेज्ञानिक ददन है । इसके तत्त्व स्थूल नहीं हँ । 
वे हमारे बौद्धिक जगत्‌ के तत्त्व हँ । इस जगत्‌ मं केवल रृषक्ष्म ही तत्त्व हँ । उनके 
सम्बन्ध में विचार भी सूक्ष्म है । अतएव जिसमे जितनी बुद्धि होती है, वह उतना 
सृक्ष्म विचार कर सकता है । इसलिए सांख्य के तत्त्वों के विचार मे भेद होना असम्भव 
नहीं । हाँ, मल विचारमें कोई भी भेद नहीं दहे। 





: देखिए--योगभाष्य, १-२५ । 

° मौलिक्यसांख्या ह्यात्मानमात्मानं प्रति प्रधानं वदन्ति, उत्तरे तु सांख्याः 
सर्वत्मिसु अपि एकं नित्यं प्रधानमिति प्रपन्नाः--गुणरत्न-षडदरनसमुच्चय- 

प्रकाश, पृ० ९९ विल्विओथेका इंडका संस्करण । 

- ° बुद्धेरात्मा महान्‌ परः--कठोपनिषद्‌, १-२३-१० । 

° साख्यकारिका, ३ । 

` इवेताहवतर, ४-१० । 

^ ज्ञान्तिपवे, ३०३-३०८ । 

ˆ ९-८ । 

 उमेशमिश्र--हिस्टी आंफ इंडियन फिलासफ, भाग १, परिच्छेद ४ । 











साङख्य दन २७१ 


१६वीं सदी के वादके विज्ञानभिक्षु ने जो सांख्यसूत्र' तथा उसके ऊपर श्रवचन- 
भाष्य' लिखा टे, उसमे भी बहुत सी भिन्न बातों का उन्होने प्रतिपादन किया है । 
विज्ञानभिक्षु वास्तव मे वेदान्ती थे। अतएव उनका विचार वेदान्त-मिधरित है । 
उसे सांख्यमत का सेद्धान्तिक ्रन्थ ज्ञानी लोग नहीं मानते, फिर भी सांख्य के 
तत्त्वो के विचार का यह्‌ एक स्वतन्त्र रूप है । इस प्रकार सांख्यशास्त्र की व्यापकता, 
प्राचीनता तथा महत्त्व को अनादिकाल से विद्वानों ने माना है। 


उपर्युक्त वातो से यह स्पष्ट है कि एक समय था जब सांख्यदरन का अध्ययन 
वहत व्यापक रूप मे होता था। खेद का विषय है कि आगे उसके रहस्य को विदधान 
लोग भूल गये । प्राचीन परम्परा नष्ट हो गयी ओर विद्वानों नें 
सांख्यभूमि को भी न्याय-वशेषिक-भूमि के समान ही स्थूल जगत्‌ 
के तत्त्वों को प्रतिपादन करभे वाला शास्त्र मान लिया ओर उसी 
म्रकार इसके तत्त्वों की भी व्याख्या करने लगे, जंसा कि आगे चर कर स्पष्ट होगा । 


सांख्य के रहस्य 
का लोप 


इस समय सांख्य के रहस्य को जानने वाटे व्यक्ति इस देश मे बहुत कम रह गये हैँ । 

णसा मादूम होता है कि शास्वरविचार को आध्यात्मिकःप्रवृत्ति बौद्धो के साथ-साथ ख्डते 
भगडते रहने के कारण सवथा बहिर्मखी हो गयी । न्यायशास्त्र के 

(भ ताकिक रूप ने विद्वानों को अन्तर्दष्टिसे दूर हटा दिया। अतएव 
दर होना वाह्य जगत्‌ के तत्त्वों के स्थूरं विचार दही मेवे सब र्ग गये । 
इसमें कोई सन्देह नहीं किं ब॒द्ध के पर्चात्‌ भारतवषं मं बहुत ऊचे 


विचार के विद्वान हए ओर उन्होने दशनौ के ऊपर बहुत विचार किया । इनकी 


विद्रत्ता पाण्डित्यपूर्णं थी, परन्तु बहिर्मुखी थी । जहां तक दाशेनिक-विचार बाह्य जगत्‌ 
से विदोष सम्बन्ध रखता है, वहाँ तक तो इनके पाण्डित्य ने दशेनशास्त्र मे चमत्कार 
पूर्णं विचारों को दिखाया, किन्तु जहाँ से उस विचार का क्षेत्र एक प्रकार से अलौ- 
किक जगत्‌ में प्रवेश करता है वहा, इनका पाण्डित्य बहुत सफल नहीं है । वहां तो 
ज्ञानियों की अन्त्दष्टि होने ही से सफलत। मिल्ती है । 


यह्‌ कहना ठीक नहीं है कि इन विदानो मं अन्तदूष्टि वाले लोग हुए ही नहीं । 


हए तो जवद्य, किन्तु उनकी संख्या बहुत थोड़ी है ओर फिर भी अधिकांश रोग, सम्भव 


है, व्यक्तिगत रूप मे अपने किए ही अपने ज्ञान का उपयोग किया हौ । यही कारण है 
कि आधुनिक काल में सांख्यशास्त्र के तत्त्वों के वास्तविकं स्वरूप का परिचय 


अन्धकार मं पड़ा हुआ है । 





२७२ भारतीय दरोन 
सांख्य-दरान की भूमि 


जैसा ऊपर कटा गया है प्रत्येक दशन का एक अपना स्वतन्त्र स्थान है, स्वतन्त्र 
दृष्टि है, प्रत्येक दन एकं स्वतन्त्र विन्दु पर स्थिर होकर दाशेनिक दृष्टि से विर्व के 
तत्त्वों का अपने-अपने अनुभवो के अनुकूल विचार करता है । परन्तु सभी दशेन हं 
तो एकही परमपद के पाने की इच्छा रखने . वाटे पथिक । कोई आगे है, ओर कोई 
पीछे । न्याय-वेशेषिक मत में पदार्थो के तात्विक विचारों से मालूम हज कि इनके 
मत में नौ नित्य द्रव्य है, आत्मा जड़ है, मोक्षावस्था मे भी आत्मा ओर मन का सम्बन्ध 
रहता ही है, आत्मा मे स्वरूपयोग्यता मात्र है, अद्रैत का स्थान नहीं है, इत्यादि । 
किन्तु उपर्युक्त बातों से जिज्ञासु को इस भूमि से सन्तोष नहीं होता । अतएव जर्हां न्याय- 
वैरोषिक या मीमांसा कौ भूमि का अन्त होता है उसके आगे वह्‌ अपनी दुष्ट को, अपनी 
खोज को, बढाता है, अर्थात्‌ चार भूतो के भिद्च-भिन्न परमाणु, आकाश, काल, दिक्‌, 
मन तथा आत्मा इन नौ नित्य तत्त्वों पर विरेष विचार करने लगता है । वाद को उसे 
यह मालूम होता है कि ये सभी नौ तत्त्व वस्तुतः नित्य नहीं हं, जंसा न्याय-वेशेषिक 
ने प्रतिपादन किया है । इनका सूक्ष्म रूप में विर्यन हौ सकता है । फिर इन्हीं नौ तत्त्वों 
के सूक्ष्मरूप भें विदलेषण करने को वह्‌ उद्यत हो जाता है । विदकलेषण के द्वारा, जसा 
आगे स्पष्ट होगा, वह्‌ इन नौ तत्त्वों को केवर दो तत्त्वों मे, श्रकृति' तथा "पुरुषः 
मे, अन्तर्भूत पाता है । इससे स्पष्ट है कि जहाँ न्याय-वैरोषिक कां अन्त होता है, वहीं 
(8 सांख्य का विचार आरम्भ होता है । जो भौतिक परमाणु, तथा मन, आकाश आदि 
न्याय में सृक्ष्मतम या रूपरहित होने के कारण दृष्टिगोचर नहीं ह॑, वे ही सांख्य में 
स्थूलतम तत्तव हँ ओर सांख्य-भूमि में सभी को उनका प्रत्यक्ष होता है। हां, इन 
दोनों का मापदण्ड भिन्न है, क्योकि भूमि भिन्न दहै, दुष्टि भिन्न हे! एक निम्न स्तर 
कारहै, दूसरा उचेस्तरकारहै। न्याय-वैरोषिक का जगत्‌ स्थूल दे, व्यावहारिक हैः; 
सांख्य का जगत्‌ सूक्ष्म है, बुद्धिगम्य है । परन्तु जिस प्रकार न्याय का क्षेत्र सत्‌' है, 
उसी प्रकार सांख्य का भी क्षेत्र सत्‌" है । एक की सत्ता बाह्य है, दूसरी कौ सत्ता 
आंतरिक है । यही इनका मौलिक भेद टै । 





स्यि-ददान के आ्रचायं तथा उनके म्रन्थ 


सांख्यदर्हंन के आदि प्रवर्तक महर्षि कपिल हं । ४८ अवतारो में पौराणिकं 
ने इनकी भी गिनती की है । भागवत मे इन्हें विष्णु का पञ्चम अवतार मानादहै। 








"गन्गे ग्ण 


साङ्ख्य दहन २७२ 


इन्दोने सांख्यददोन के रहस्यों को सूत्र-रूप मे प्रतिपादित किया था एेसी परम्परा 
3 सुनने में अती है । परवर्ती सांख्याचायं कपिल मनि के प्ररिष्य 
ल पवतनिलनि प ह 
ऊ ने भी कहा है- 


“निर्माणचित्त'मघिष्ठाय भगवान्‌ परमषिरासुरये जिज्ञासमानाय तन्त्र प्रोवाच' 
अर्थात्‌ सुष्टि के आदि में विष्णुरूप भगवान्‌ ने योग-बल से एक चित्त का निर्माणं 
कर, स्वयं एक अंश से उसमें प्रवेश कर, कपिला के रूप को धारण कर, महर्षि कपिल 
के रूप में, करुणा से युक्त होकर, परमतत्त्व की जिज्ञासा करने वाके अपने प्रिय शिष्य 
आसुरि" को सांख्यदरोन के तत्त्वों का उपदेश दिया । 


सम्भव है कि यही उपदेश सूत्ररूप में रहा हो किन्तु इसका कहीं भी उल्लेख 


| नहीं मिरुता । इनके नाम से कोई अन्य ग्रन्थ प्रसिद्ध भी नहीं है। 


पुराणों मे तथा अन्य दानिक ग्रन्थों मेँ भी ल्खिाहै कि कपिल के साक्षात्‌ 


शिष्य “आसुरि थे । इनकी रचना के सम्बन्ध में कहीं कोई 


आसुरि उल्लेख नहीं मिक्ता । 


आसुरि के प्रथम शिष्यः 'पञ्चशिख' थे ! इन्टोने सांख्यदरोन पर एक (सूत्र 
्रन्थ' लिखा था । ग्रन्थ उपलन्ध नहीं है, किन्तु इनके नाम से कतिपय सूत्रो का उल्छेख 
मिलता है । योगभाष्य में आट सूत्रों का उल्लेख है ।° विज्ञान. 
भिक्षु तथा वृद्ध वाचस्पतिमिश्च का कहना है कि ये सूत्र पञ्च 
दिख के रचित है । इनमे से किसी किसी सूत्र का अन्य ग्रन्थों मे भी उल्टेख है । 
इनके अतिरिक्त "भामती" आदि ग्रन्थो मेँ भी कछ सूत्र मिलते है ।* इन सूत्रों का यहाँ 
एकत्र संकलन कर देना अनुपयुक्त न होगा । 


पञ्चशिख 


° योगी रोगों मे तपस्या के कारण सृध्म शरीर या चित्त बनाने कौ शक्ति हो 
जाती है, जिसके द्वारा वे अपनी इच्छा से अनेक शरीर धारण कर छेते है ओर 
अपुवं कार्यो का सम्पादन करते हँ । इसे 'निर्माणकाय' कहते हैँ । इसी प्रकार 
योगहाक्ति से अनेक प्रकार के चित्तो का भी ॥ निर्माण योगौ लोग कर छेते 
हे ओर उनके द्वारा ज्ञान का प्रचार करते. हं । इसे निर्माणचित्त' कहते 
है । बौद्धदशेन में इसका विलञोष विचार हं । 

` महाभारत, शान्तिपवं, २१८-६-१० । 

१ १-४; १-२५; १-३६; २-५; २-६; २-१३; ३-१३; ३-४१; । 

° ब्रह्मसुत्र-शाकरभाष्य की टीका, २-२-१० । 

भा० द० १८ 
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(१) एकमेव दशनं ख्यातिरेव देनम्‌ ।' 

अर्थात्‌ "एक ही ददन, ख्याति ही ददोन' । अभिप्राय यह्‌ टै कि लौकिक भ्रान्ति- 
दृष्टि मे ख्याति" या बुद्धि की वृत्ति" ही ददन' है । इस प्रकार अविद्या के कारण बुद्धि- 
वृत्ति को 'दरोन' अर्थात्‌ "पौरुषेय चैतन्य" के साथ एकाकार मान ख्या जाता हे) 


(२) आदिविद्राचिर्माणचित्तमधिष्ठाय कारुण्याद्भगवान्‌ परमषिरासुरये 
जिज्ञासमानाय तन्त्रं प्रोवाच ।' 


(३) तमणुमात्रमात्मानमनुविद्यास्मीत्येवं तावत्‌ सम्प्रनानीते ।१ 


अभिप्राय यह्‌ है कि अणुमात्र तथा सभी करणो को अपेक्षा सूक्ष्म उस अस्मिता- 
मात्र या बुद्धितत्तव का एवं उसके आध्यात्मिक सूक्ष्म भान के अनुसरण पूवेक केवल 
अस्मि", या भह इसरूपमेदही भान होता दहे। 





(४) व्यक्तमव्यक्तं वा सत्त्वमात्मत्वेन अभिप्रतीत्य तस्य सम्पदमन्‌- 
नन्दति आत्मसम्पदं मन्वानस्तस्य व्यापदमनुशोचति आत्मव्यापदं 
मन्यमानः स सर्वोऽप्रतिबुद्धः।* 
अभिप्राय यह्‌ है कि व्यक्त या अव्यक्त सत्त्व को, अर्थात्‌ स्त्री, पुत्र, पशु आदि चेतन 
तथा शय्या, आसन, आदि अचेतन वस्तु को, अपना ही स्वरूप मानकर, उनकी सम्पत्ति 
को भी अपनी ही सम्पत्ति मानकर, लोग आनन्दित होते हं, ओर उनकी विपत्तियों को 
अपनी ही विपत्ति समभ कर, लोग गोक में पड़ रहते हँ, ये सभी मोह मे पड़ हं । 
(५) बुद्धितः परं पुरुषमाकारशीलविद्यादिभिविभक्तमपश्यन्‌ कुर्यात्त- 
~ त्रात्मबुद्धिं मोहेन ।' 


# ` 


अभिप्राय यह है वुद्धि" से परे, अर्थात्‌ भिन्नरूप का, जो 'पुरुष' है, उसे अपनें 
से आकर (स्वरूप -सदाविशुद्धि), शील (ओौदासीन्य) विद्या (च॑तन्य) आदि के 
हारा भिन्न न देखकर, मोह से उस में (अर्थात्‌ वुद्धि मे) आत्मबुद्धि करे । 

' यौगभाष्य, १-४ । 

° योगभाष्य, १-२५ इसका अभिप्राय पहठे कहा गया हे । देखिए, पुष्ठ २७३, 

रिप्पणी १। 

` योगभाष्य, १-२३६ । 

* योगभाष्य, २-५ । 

^ योगभाष्य, २-६ । 
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(६) “स्यात्‌ स्वल्पः सङकरः सपरिहारः स ॒प्रत्यवम्थंः, कुशलस्य 
नाऽपकर्षायालं, कस्मात्‌ कुशलं हि मे बह्वुन्यदस्ति यत्रायमावापं 
गतः स्वर्गेऽपि अपकषंमल्पं करिष्यति' ।' 
अभिप्राय यह्‌ है कि यज्ञ करने से प्रधान पुण्य-कर्माराय उत्पन्न होता है किन्तु 
साथ ही साथ (यज्ञ मे पशु-हिसा करने के कारण) पाप-कमशिय भी उत्पन्न होता ही 
है । उस प्रधान पुण्यके साथ गौणरूपसे पापका भी स्वल्प सम्पकं है। प्रायरिचित 
आदि करने से उस पाप का परिहार हो सकता है ओर वह्‌ पाप कथच्चित्‌ सह्य किया 
जा सकता है । किन्तु कुरा अर्थात्‌ विदोष पण्य-कर्माशय को वह्‌ (पाप) नाश नहीं 
कर सकता टै, क्योकि हमारे ओर भी अन्य कुशल पुण्य कमं हं जहाँ यह्‌ स्वल्प पाप- 
करमादाय आवाप" को प्राप्त कर, अर्थात्‌ क्षीण होकर, स्वगं मं थोडा ही दुःख देगा । 


(७) “रूपातिशया वृत््यतिशयाइ्च परस्परेण विरुध्यन्ते सामान्यानि 
त्वतिशयैः सह प्रवतंन्ते' । 
अभिप्राय यह है कि बुद्धि का जो धमं-अधमे, ज्ञान-अज्ञान, वैराग्य-अवेराग्य, 
एेदवर्य-अनैशवयं ये आठ भावरूपो के अतिराय ह तथा वृत्ति के जो दान्त, घोर ओर 
मूढ़ ये तीन अतिशय (उत्कटता) हँ इनमे परस्पर विरोध होता है, अर्थात्‌ जब धमं का 
उत्कषं होता है, तब अधमे का उत्कषं नहीं होता, इत्यादि; किन्तु बुद्धि का साधारण 
भाव या वृत्ति अतिशय के साथ विरोध नहीं करती, मिकुकर ही कायं करती है । 


(८) 'तुल्यदेशभ्रवणानामेकदेशश्रुतित्वं सर्वेषां भवति ।* 

अभिप्राय यह है कि समान देश अर्थात्‌ आकाश में रहने वाले सभी श्रवण-ज्ञान 
युक्त व्यक्तियों का एक ही देशावच्छिन्न भ्नुतित्व हे, अर्थात्‌ सभी के श्रोत्रेन्द्रियं एक 
आकारा दही है। । 

( ९) (तत्संयोगहेतुविवजनात्स्यादयमात्यन्तिको दुःखप्रतीकारः ।* 


अभिप्राय यह है कि पुरुष ओर प्रकृति के संयोग के हेतु के परित्याग से दुःखका 
आत्यन्तिक विनाश हो सकता है । 


` योगभाष्य, २-१३ । 
° योगभाष्य, ३-१३ । 
१ योगभाष्य, २-४१ । 
* ब्रह्मसूत्र-शकरभाष्य की टीका भामती, २-२-१० । 
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किसी का मत है कि “षष्टितन्त्र' भी पञ्चशिख का ही ग्रन्थ दे । 

विन्ध्यवास या विन्ध्यवासिन्‌ एक बहुत प्रसिद्ध सांख्य के आचार्यं थे । इनकां 
मत अनेक ग्रन्थों मे उल्लिखित मिलता है । कूमारिल के इरोकवात्तिक', भोज- 
वृत्ति", भेधातिथिभाष्य'* आदि ग्रन्थो में भी इनके मत को 
चर्चा है । 

मृत्यु के पचात्‌ “आतिवाहिक शरीर' के दारा जीव अन्यत्र जाता ट्‌। इस 
मत को विन्ध्यवास नहीं स्वीकार करते, यह्‌ कुमारिल ने कटा दै 1. 


विन्ध्यवास 


इनके अतिरिक्त वार्षगण्य, जैगीषव्य, वोद, देवल, आदि भी सांख्य के प्रसिद्ध 
आचाय थे । किन्तु किसी का भी कोई न्थ उपलब्ध नहीं है । 


विज्ञानभिक्षु १६वीं सदी में बहुत बड़े विद्वान्‌ हुए हँ । कहा जाता है कि वतं- 
मान 'सांख्यसूत्र' ओर उसका भाष्य 'सांख्यप्रवचन-भाष्य' ये दोनों इन्हीं को रचनां 
ह । इन्टोने योगवात्तिक' तथा ब्रह्मसूत्र पर 'विज्ञानामुत-भाष्यः 
भी चिखि हें । इनके अतिरिक्त 'सांख्यसार' एवं योगसार' 
भी उन्होने छिखे हैँ । यह्‌ बहत स्वतन्त्र मत के विद्रान्‌ थे । यही कारण है कि इनकी 
व्य छ्याओं में बहुत स्वातन्त्र्य है ओर सांख्य एवं वेदान्त के मतो का मिश्रण है । इनका 
मत सांख्य तथा वेदान्त दोनों के समन्वय रूपम है ।! इसक्िए ज्ञानी विद्वान्‌ लोग 
“सांख्यसूत्र' को सांख्य परम्परा का प्रामाणिक ग्रन्थ नहीं मानते । 


विन्ञानभिक्षु 


ईदवरङृष्ण का समय ईसा के पूवं दूसरी सदी कही जा सकती है 1 पञ्चशिख 
के बाद सम्भव है कि सांख्य के अनेक आचायं हुए हो, किन्तु वे प्रसिद्ध नहीं थे। 
उनके बाद सबसे प्रसिद्ध !ईरवरकृष्ण' ही हए । इन्होने 'षष्टि- 
तन््र' के आधार पर सांख्यददोन पर 'सांख्यकारिका' नाम का 
एक सर्वाड्गपूर्णं ग्रन्थ लिखा । यही ग्रन्थ आज भी आदरणीय टै । इसको पढ़कर 
सांख्यददौन का परम्परागत ज्ञान हमें प्राप्त होता है । इसको 'कनकसप्तति", 'सांल्य- 
सप्तति", 'सुवणंसप्तति", आदि भी लोग कहते हँ । 


ईहवरकरष्ण 


' पृष्ठ ३९३, कारिका १४३; ७०४, ६२ । 

` ४-२२। 

^ मनुसंहिता, १-५५ । 

* अन्तराभवदेहस्तु निषिद्धो. विन्ध्यवासिना- इलोकवात्िक, आत्मवाद ६२ । 
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इन नामों को देखकर यह्‌ निरचय होता है कि इस ग्रन्थ मं सत्तर कारिकां थीं । 
किन्तु वत्तंमान काल मे इस ग्रन्थ मे केवर उनहत्तर कारिका ही उपरन्ध होती हैँ । 
| 'गौडपाद-भाष्य' में, जो इस ग्रन्थ पर प्रायः सबसे प्राचीन उपलब्ध 
टीका है, केवल उनहत्तर ही कारिकां है । यह्‌ गौडपाद यदि 
रंकराचायं के परम गुरु हों तो, कटा जा सकता हं कि सातवीं सदी के पूवे ही यह्‌ एक 
कारिका नष्ट हो गयी थी । परन्तु बाद मेँ किसी न अन्त मं तीन करिका जोड दीं 
जिन पर वाचस्पतिमिश्च ने अपनी टीका तत्त्वकौमुदी' मं व्याख्या भीकीदहै। 


सांख्यकारिका 


वह्‌ कौन सी कारिकाथी जो नष्टहो गयी, इसके सम्बन्ध में अनेक विद्वानों ने, 
मुख्यतः लोकमान्य वा गंगाधर तिलक ने, बहुत विचार किया है, फिर भी कोई एक 
मत नहीं है । हम भी अपना विचार समय पर कहग । 


सांख्यकारिका कौ टीका---'सांख्यकारिका के ऊपर निम्नलिखित व्याख्यां 


मिलती है-- 

(१) (माठरवृत्ति' या 'माढरवृत्ति-- यह सन से प्राचीन है । इसका उल्केख 
जनों के अनुयोगद्वार' नाम केः दूसरी सदौ के, ग्रन्थ मं ट । इन्दं 
कनिष्क के समसामयिक लोग मानते हं । परन्तु यह्‌ ग्रन्थ उपर्न्ध 
नहीं है । काडी चौखम्भा सस्रत सिरीज' के अध्यक्ष नें -माठरवृत्ति' 
के नाम से एक टीका प्रकादित की है । यह टीका दूसरी है। मुभेतो 
ठेसी प्रतीति होती है कि यह नवम सदी से पहले कौ कभी नहीं हो 
सकती ।' मालूम होता है कि "गौड्पाद-माष्य' क आधार पर बृहद्‌ रूप 
मे इसे किसी ने लिखा हे । ह 

[चीनतम टीका मालूम होती है। इस मे उन- 
है | दंकराचायं के पर्म-गुर कानाम गौड- 
पादथा। येही 'माण्ड्‌ के रचयिता परसि वेदान्ती 'गौडपाद' 
है । ये दोनों एक हँ अथवा भिच् इसका निणय करना कठिन है । एक 
तो सांस्याचाय है, दूसरे वेदान्ताचायं । ठेखशेली भिन्न है । ज्ञान का 
स्तर भी भिन्न है। परन्तु शास्त मी तो भिन्न स्तरका है, इसलिए 


(२) गौडपाद-भाष्य--यह प्र 
हत्तर कारिकाओं पर भाष्य 


------- 





' देखिए--उमेशमिश्र--गौडपादभष्य ठंड माठरतवृत्ति--इलाहाबाद यूनि- 
वसिटी स्टड़ी्ञ, भाग ७ (१) 
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लेखनरली में भी भेद होना स्वाभाविक है। फिर भी निणेय करना | 
किनि है । इन्टोने अपने भाष्य मे दो स्थलों पर सांख्य के वास्तविक | 
सिद्धान्तो का उल्टेख किया है,* जिससे सांख्य के स्वरूप का कु ज्ञान 

हो जाता है, किन्तु अन्यत्र तो इनकी भी व्याख्या बहुत सन्तोष जनक 

नहीं मालूम होती । 


(३) जयमंगला--यदयपि इस टीका के सम्पादक डा० हरदत्तशर्मा ने कहा 
है कि इसके रचयिता शंकराचायं' ह, किन्तु यह विरवसनीय नहीं 
मालूम होता । प्रायः इसके रचयिता कोई बौद्ध विद्धान्‌ थे, जिनका 
नाम शंकराय" था जिन्होने इस टीका के प्रारम्भ में बुद्ध को म्खला- 
चरण मेँ प्रणाम कियाह । मालूम होता है किसी ने इसमे पूवे लेखक 
को नुटि समकर, श्चा' जोड़ दिया है । किन्तु यह ठीक नहीं है। 
हमारे गुरुवर महामहोपाध्याय डाक्टर श्रीगोपीनाथकविराज ने भी 
इस प्रन्थ को भूमिका मे यही बात कल्खीदहै। इस टीका का समय 
वाचस्पतिमिश्च के पूवेहीकहाजा सकता हे । 





(४) चन्दरिका--नारायणतीथं ( १७बीं सदी ) इसके रचयिता हँ । वाचस्पति- 
मिश्र की 'तत्त्वकौमुदी' की यह अनुयायिनी टीका मालूम होती है । 


(५) सरलसांख्ययोग--२०्वीं सदी के हुगटी के प्रसिद्ध हरिहूरारण्यक ने 
बंगला में यह्‌ व्याख्या छ्खी है। 


(६) तत्त्वकौमुदी--वाचस्पतिमिश्च (प्रथम) ने सांख्यकारिका पर (तत्त्व- 
कौमुदी" नाम की एक विस्तृत व्याख्या किखी है । सर्वागपूणं होने के कारण 
सांख्यशास्त्र का प्रधान ग्रन्थ एक प्रकार से यही टीका मानी जाती है। 
इसमें कोई सन्देह नहीं कि इसमे बडी वित्ता है, परन्तु खेद यह है कि | 
वाचस्पतिमिश्र ने इस व्याख्या को न्याय-भूमि कीदष्टिसे लिखी है) 
वाचस्पतिमिश्र मिथिला के एक बहुत बड़ विद्धान्‌ थे । सभी दशनो पर 
उन्होने ग्रन्थ लिखे ह, किन्तु प्रधानतया यह नैयायिक थे । इन्होंने सांख्य 
के तत्त्वों को व्यावहारिक बाह्य-जगत्‌ के तत्त्वों के समान ही मान छया 
ओर न्यायदास्तर की प्रक्रिया से उन तत्त्वों का विवेचन किया । इसकिए 





* कारिका ६ तथा ११। 
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यह्‌ टीका स्थक-स्थर पर कुछ कठिन भी हो गयी ओर सांख्यशास्त्र के 
विचारो से सर्वथा पराङ्मुख हो गयी है, जसा तत्त्वों के विचार के समय 
आगे कहा जायगा । फिर भी आज कल क विद्वानों की दृष्टि मं इसका 
बहुत आदर है । इसे ही पढकर विदान्‌ अपने कौ साश्यशास्तर के 
पूणज्ञाता मानते हँ । परन्तु यह एक बहुत वडी भ्रान्ति है, जिस ओर 
लगभग बीस वर्षं पूवं हमने विद्रानों की दृष्टि आकर्षित को थी । 





इसके ऊपर अनेक व्याख्यां लिखी गयीं हं, जिनमे वाखराम 
उदासीन की व्याख्या उत्तम है । परन्तु खेद है कि किसी विदान्‌ ने 
आज तक वाचस्पतिमिश्र के दुष्टि-मेद की तरफ ध्यान नहीं दिया । 


(७) युक्तिदीपिका--यह भी सांख्यकारिका कौ एक सुन्दर टीका दहै, परन्तु 
इसके रचयिता का नाम अज्ञात है। इसमं प्राचीन मतो का भी उल्टेख 
हे । इसके अन्त म कृतिरियं श्रीवाचस्पतिमिश्नाणाम्‌ लिखा है, किन्तु 
यह्‌ भूल टै । यह्‌ टीका प्राचीन नहीं है, यह्‌ इसके लेख से स्पष्ट हे । 


(८) सुवणेसप्ततिशास्त--यह 'सांख्यकारिका' के ऊपर परमाथ" की टीका 
हे । पं० एय्यास्वामी शास्त्री ने इसे चीनी भाषा से संस्कृत मे अनुवाद 
कर प्रकारित किया है । कहा जाता है कि ५४६ ईस्वी मं बोद्ध विदान्‌ 

४ परमार्थ ने सांख्यसप्तति का संस्कृत भाषा से चीनी भाषा मे अनुवाद किया 
था । इसका मूल संस्कृत-ग्रन्थ उपलब्ध नहीं दै । इस टीका में सत्तर 
कारिका है, कारिका तिरसठ ओर एकहत्तर इसमं नहीं हैँ । इसलिए 
शास्त्री का कहना है कि यह ग्रन्थ पुरा है, इसमे से कोई भी कारिका 
नष्ट नहीं हई दै । परन्तु गोडपाद 'भाष्य' मे तथा अन्य सभी टीकाओं 
से कारिका तिरसठ पर व्याख्या हैः इसलिए कारिका तिरसठ का 
अस्तित्व हम कैसे विस्मरण कर दे? तव यह प्रन ओर भी बहुत 
जटिल हो जाता है। 


तत्त्वदष्टि से ममे यह विहवास है कि एक कारिका अवश्य नष्ट हो गयी है । 
इसी कारण सांख्यदास्त्र का वास्तविक रूप आज भी अन्धकार मं पड़ा है। 


इन ग्रन्थों मे केवल ईदवरकृष्ण की कारिकामात्र साल्य का प्रामाणिक म्रन्थ 
सदा से माना गया है । शंकराचायै, आदि विद्वानों ने भी इसी को प्रामाणिक मान कर 
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विवेचन किया है । अतएव हम भी इसी कारिका के आधार पर यहां सांख्यशास्त्र का 
विचार करेगे । 


तत्त्वों का विचार 


यह पहले कटा गया है कि सांख्यदशंन के सभी तत्त्व सूक्ष्म हं । इसके स्थूलतम 
तत्त्व भी हमारी स्थूल-दृष्टि से देखे नहीं जा सकते । जिन तत्त्वो को न्याय-वैरोषिक 
तथा मीमांसा ने नित्य कटा है ओर जिनके अन्दर उनकी दृष्टि 
नहीं जा सकती, वे तत्तव सांख्य मे स्थूलतम हं । ये सभी बातें 
क्रमशः स्पष्ट हो जायंगी । जेंसे-- 


न्यायवेशोषिक के 
नित्य पदार्थं 


पृथिवी परमाणु, जलीय परमाणु, तैजस परमाणु, वायवीय परमाणु, आकाड, 
काल, दिक्‌, आत्मा एवं मनस्‌ ये न्याय-वैरोपिक के नौ नित्य-द्रव्य हैँ, जिनमें निम्न- 
लिखित पांच “भूत है" । इन के स्वरूप ये ह-- 
पृथिवी परमाणु पृथिवी द्रव्य गन्ध, 
जलीय परमाणु--जलीय द्रव्य-[-रस, 
तेजस परमाण तं जस द्रव्य रूप, 


वायवीय परमाणु वायवीय द्रव्य ~| स्परो, री 


आकाड =-= आकाड द्रव्य शब्द । 


इससे यह स्पष्ट है कि न्याय-वेरोषिक के मत से परमाणु" मे द्रव्य ओर गुण दोनों 
मिश्रित ह । आकाश स्वयं नित्य ओर विभु है, जिसका विदोष-गुण शब्द" है । इसी 
प्रकार अत्मा" नित्य ओर विभु है । उसमें ज्ञान आदि विशेष-गुण हँ । इन बातों को 
ध्यान मं रखकर सांख्य के तत्त्वों का विचार करना चाहिए । 


सांख्य को भूमि में तीन प्रकार के "तत्त्व" ह--"व्यक्त', अव्यक्त' तथा ्ञ' । 
ज्ञ चेतन है । अव्यक्त' को मला प्रकृति, या प्रधान कहते हं । यह जड है । “व्यक्त 
के तेरईस मेद हँ ओर ये कार्य-कारण की परम्परा में मूला-प्रकृति के परिणाम है। 
सांख्य के जगत्‌ में ये ही पचीस प्रमेय या तत्त्व हँ । इन पचीसं 
तत्त्वों के अतिरिक्त ओर कुछ भी उस भूमि मे नहीं है । इन्हीं 
तत्त्वो के यथाथं ज्ञान से सांख्यशास्त्र के अनुसार दुःख की निवृत्ति होती है, जसा कहा है-- 


सांख्य के तत्त्व 
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“व्यक्ताव्यक्तन्नविज्ञानात्‌"' 


विवेक ज्ञान य ख्याति ही इन के मत में मोक्ष" है । अतएव इन्हीं तीन प्रकार के 
तत्त्वों का विशेष विचार करना यहाँ आवइ्यक है । 
इन तत्त्वों को सममने के लिए हमे यह ध्यान मेँ रखना चाहिए कि इन तत्त्वों में 
एक तत्त्व "चेतन" है, जिसे न्ञ' या पुरुष" भी कहते हँ ओर अवशिष्ट दोनों, "व्यक्तः, 
ओर अव्यक्त", जड ह । "पुरुष" निष्क्रिय, निर्गुण, निङिप्त है, जैसा आगे कहा जायगा । 
अन्य दोनों तत्तव त्रिगुण, अविवेकी, आदि धर्मो से युक्त हँ । ये ही तीनों तत्तव सूक्ष्म जगत्‌ 
के पदार्थं हँ । इन पदार्थो मे परस्पर क्या सम्बन्ध है ओर किस प्रकार ये सूक्ष्म जगत्‌ 
के कायं का निर्वाह करते हं इन वातो को समभने के लिए हमें सबसे पटहे परिणामः 
तथा कायकारणभावः" के स्वरूप को जानना उचित है। 
प्रत्येक पदार्थं में कोई न कोद धमं" होता ही है । यह धमं नित्य नहीं है । 
यह बदलता ही रहता है । इसी बदलने को "परिणाम" कहते हं । अर्थात्‌ किसी वस्तु 
मे पूवं में वतंमान धमं का हट जाना ओर उसके स्थान में दूसरे 
परिणाम ध्म क( आ जाना ही परिणामः टै । यह परिणाम व्यक्त. ओर 
अव्यक्त तत्त्वों मँ सतत होता ही रहता है । 
ज्ञानियों ने सभी वस्तुओं के अवयवो की परीक्षा कर यह्‌ निङ्चय किया है कि 
वस्तुतः जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ इन तीनों गुणों से ही बनी हे । 
णं इन्हीं तीनों गुणों के संस्थान-भेद से वस्तुओं में भेद है । इनमें 
ध "सत्त्व" का स्वरूप टहै-प्रकाश तथा हलकापन, 'तमस्‌' का धमं 
६. रै-अवरोध, गौरव, आवरण, आदि ओर 'रजस्‌' का धमं है-चल, 
अर्थात्‌ सतत क्रियाशील रहना । ये सत्त्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ साख्यदशन मं गुण' कहलाते 
है । ये अपने धर्म या स्वरूप से पृथक्‌ कभी नहीं हते, अर्थात्‌ रजोगुण के रहने के 
कारण प्रत्येक वस्तु क्रियाशील है । इसी रजस्‌ के कारण प्रतिक्षण में तत्व काएक 
धर्म को छोड़ कर दूसरे धमं को स्वीकार करना परिणामः होता रहता है । रजोगुण 
सभी वस्तुओं मे रहता ही है, अतएव स्वभाव ही से प्रत्येक वस्तु परिणामशील है । 
चेतन को छोडकर परिणाम-शन्य अन्य कोई भी वस्तु सांख्यद॑रन मं नहीं है | 
` सांख्यकारिका, २। 


` तत्त्व या वस्तु में रहने वाली एक शक्ति या उस वस्तु का अपना ही स्वरूप 
"धमं" हे । यह्‌ बदलता रहता ह, किन्तु इसका नाश नहीं होता । 


~~~  -----= ~ 
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/ परिणाम के भेद--धर्म', लक्षण' ओर अवस्था' के मेद से परिणाम" तीन 
प्रकार का है-- 


(१) ध्म॑-परिणाम--ध्मं' के अभिभव तथा प्रादुभविसे धर्मो मजो 
परिणाम होता है, उसे धर्म-परिणाम' कहते हैँ । जंसे- परथिवी आदि 
भूतो का गाय या घट धरम परिणाम है| 


(२) लक्षण-परिणाम--धर्मोँ के भूत, वत्तंमान तथा भविष्य रूप को 
-लक्षण-परिणाम' कहते हँ । इसमें समय के परिवर्तन का वैलक्षण्य है । 


(३) अवस्था-परिणाम-- विद्यमान वस्तु में अवस्था के कारण वैलक्षण्य 
होना अवस्था-परिणाम है । जंसे-घट' का नया तथा पुराना होना, या 
गाय' का शिशुत्व, बाल्य, कौमार, वार्धैक्य आदि अवस्था-परिणाम' है । 


ये परिणाम प्रतिक्षण जड वस्तुओं मेँ होते रहते हैँ ओर ये इतने सूक्ष्म हं कि 
शब्दो के दवारा इनका वणेन करना सम्भव नहीं होता । इस परिणाम के स्रोत में 
अन्धकार के गभं में छिपा हुजा अनागत" "वतमान! हो जाता दै ओर वही फिर भूत 
होकर “अव्यक्त रूप' मे विलीन हो जाता टै। यह प्रक्रिया अनादि ओर अनन्त है। 
इसका कभी विराम नहीं होता । इसी “अन्यक्तावस्था' को अव्यक्तः या मूला 
प्रकृति" कहते हँ । अनागत" का अव्यक्त अवस्था से “व्यक्त' मे, अर्थात्‌ वत्तंमान रूप 
मे, आ जाना अर्थात्‌ मूखा प्रकृति से महत्‌, अहंकार आदि का व्यक्त होना "विसदृञ्ञ- 
परिणामः है तथा व्यक्त से पुनः भूत अवस्था मे, अर्थात्‌ अनव्यक्तरूप में, हो जाना 
सद्ङपरिणाम' टै । उपर्युक्त तीनों परिणामों में 'तत्व' अव्यक्त से व्यक्त ओर पुनः 
व्यक्त से अव्यक्त सदव होता रहता टै । धर्मौ का धर्मान्तरं में परिणत होना 
अवस्था ओर धमं का लक्षणान्तर होना भी अवस्था! ही टै । वस्तुतः परिणाम एक 
हीदहै। क्रिन्तु भेद दहै स्वरूप में। 


व्यक्तावस्था मे तथा अव्यक्तावस्था में, जब सभी कार्य-मेद अपनी-अपनी प्रकरेति 
में टीन हो जाते है, तब भी यह भेद होता ही रहता दहै । इसे सदुश्परिणाम' कहते 
ह । इसका कारण है कि प्रकृति", सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌, इन तीनों गणौ की 


' बुद्धिरहङ्कारः पञ्चतन्मात्राण्येकादशेन्द्रियाणि पञ्च महाभूतान्येव तत्कायं- 
म्‌ । तच्च कार्यम्‌ प्रकृतिविरूपम्‌ प्रकृतेरसदृशम्‌--गोडपादभाष्य, कारिका ८। 
` योगभाष्य, ३-१३ । 
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साम्यावस्था" है 1 उसके गभं में "रजस्‌! है, जिसका स्वभाव है कि एक क्षण के चक्ष 
भी वह्‌ स्थिर न रहे प्रन्युत सतत चल्शील ही रहे । इसी चर-रजस्‌ के कारण प्रकृति 
मे परिणाम होता ही रहता है । अतएव प्रकृति स्वतः परिणामिनी' कटी जाती है । 


मूला प्रकृति अव्यक्त' है । यह तीनों गुणों की “साम्यावस्था' है, अर्थात्‌ 

अव्यक्तावस्था मे सत्त्व' सत्त्वरूप मेँ, "रजस्‌" रजोरूप मे तथा (तमस्‌ तमोरूप मं परिणत 

होते ही रहते हँ । इसमे कोई वैषम्य उत्पन्न नहीं होता । परन्तु यह स्मरण करा देना 

आवरयक है कि कर्म की गति अनादि है । अविद्या अनादि है। अविद्या तथा जीव 

का सम्बन्ध भी अनादि है । परन्तु ये, कर्मगति, अविद्या तथा अविद्यासम्बन्ध, अनित्य 

है । इनका ना यद्यपि परिणाम के द्वारा ही होता है, तथापि ना कै लिए भी सृष्टि 

का होना आवर्यक है । अव्यक्त रूप में रहते से सृष्टि नहीं हो सकती । अव प्रन है 

किसृष्टि होती है कंसे ? त्यायवैदोषिक मं तो ईदवरेच्छा से परमाणु 

धका मे क्रिया उत्पन्न होती है भौर फिर परमाणु से आरम्भक-संयोग 

# के द्वारा क्रमशः सृष्टि होती है, अर्थात्‌ 'ददवरेच्छा' निमित्तकारण 

है ओर परमाणु" उपादान (समवायि) कारण है । स्य मे अव्यक्त प्रकृति से सृष्टि 
किस प्रकार होती है ? वस्तुतः कारण ही क्या है ? इत्यादि विचार आवश्यक हैँ । 


कार्-कारण का स्वरूप. इसी के साथ-साथ यह भी विचारणीय है कि कार्य 
रण म क्या सम्बन्ध 8 षाय रण सानि वशः 


न्याय मत में "कार्य" कारण" से भिन्न है, ओर (कारण मे काये" का अभाव रहै, 
फिर भी कार्य" एक किसी विरोष कारणः ही मे उत्पन होता दे जिसके साथ उस “कार्य 
का एक रहुस्यपू्णं सम्बन्ध है । इस रहस्य को नैयायिकं १ स्वभाव' के अधीन कर 
दिया है, किन्तु वस्तुतः न्यायमत में इसका समाधान नहीं दे । 

सांख्य की दृष्टि सूक्ष्म है । यह ऊचे स्तर पर पहुंच कर तत्त्व का विचार करता 
है । अपने स्तर के सुक्ष्म विषयों के रहस्य क। इसे लान टे। इसक मत मे "कारय" वस्तुतः 
"कारण मे वर्तमान है, अर्थात्‌ कारण-व्यापार के परव का ` \ 1 भ, जव्यकत रूप मे, 
रहता है । कायं की उत्पत्ति ओर नाश का अर्थं उस विषय क सत्ता का होना तथा 
न होना' नहीं है । कारण से कायै की उत्पत्ति का ज टे अव्यक्त से व्यकवत होना" ; 
तथा कायं के नाका अर्थं है "व्यक्त से अव्यक्ल होना । यहं र उक प्रकार का परि-: 
णाम है, जिसके कारण अव्यक्त मूला कृतिम अश्यक्त १ ^ सतमानं यस्तु व्यक्त / 
हो जाता है। सांख्यमें न किसी की (उत्पत्तिः ओरन किसी का नाश" होता ह । वस्तुतः 
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उत्पत्ति ओर नाश' दोनों ही एक धमं को छोड कर दूसरे धर्म का ग्रहण करना है । 
केवल स्वरूप मेँ परिवर्तन होता है, वस्तु मे नहीं । इसी को सत्का्यवाद' कहते हैँ । 
इस मत मे यद्यपि कारण' से का्यं' पृथक्‌ देख पड़ता है, दोनों के नाम भिन्न है, तथापि 
वस्तुतः कारण" से कायं" भिन्न नहीं है । कार्यं" अपने कारण' ही में रहता हे । 
भेद है धमं का। अतएव ये टोग “भेदसहिष्णु अभेदवादी' है । इन का सिद्धान्त है-- 


नासतो विद्यते भावो नाभावो विद्यते सतः" 


अर्थात्‌ असत्‌ से सत्‌" नहीं होता, ओर 'सत्‌' का अभाव नहीं होता । 


ईङवरकृष्ण ने 'सतूकार्यं' को सिद्ध करने के लिए ये पांच युक्तियांँ दी है-- 


(१) असदकरणात्‌--असतः अकरणात्‌--अर्थात्‌ जो नहीं टै (असत्‌ है) 


उस मे उत्पन्न करने का साम्यं नहीं (अकरण) है, अर्थात्‌ उस में कारण- 
व्यापार नहीं हो सकता । जंँसे--खरहे की सींग (जो असत्‌ है) कभी 
कुछ उत्पन्न नहीं कर सकती । अतएव यदि कारण' मे कार्य" असत्‌ 
होता, तो वह॒ कारण' कभी भी उस कायं को उत्पन्न न कर 
सकता । 


उपादानग्रहणात्‌--किसी वस्तु को उत्पन्न करनं के किए एक कोई विरदोष- 
कारण (उपादान) कही खोज की जातीटै। इससे स्पष्ट है कि वह्‌ 
विशेष-कारण ही उस वस्तु को उत्पन्न करने में समथंहो सकता रहै, 
दूसरा नही, अर्थात्‌ वह विरोष-कारण उस कायं से किसी प्रकार 
सम्बद्ध होने के कारण ही, उसे उत्पन्न कर सकता रहै, अन्यथा नहीं । 
अतएव उस कार्यं" के किए उस विशेष-कारण की शरण लेनी पड़ती 
है । यदि कार्य" उस विशेष कारण से सम्बद्ध न होता तो, वह कारणः 
उसे कभी व्यक्त अर्थात्‌ उत्पन्न नहीं कर सकता था। कार्य" से 
असम्बद्ध कारण' वस्तुतः कारण' ही नहीं है । अर्थात्‌ उपादान करण 
मे कायं" किसी एक रूप में अवदय वतमान है | 


(३) स्वेसंभवाभावात्‌--यदि उपादान कारण कं साथ कायं का सम्बद्ध होना 


आवदयक न होता, तो उस कारण' को उपादान मानना तथा उस कार्यं' 


ˆ भगवदगीता, २-१६ । 
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के किए उस उपादान की रण लेना, दोनों ही व्यथं होते। फिर तो 
किसी भी कारण से किसी भी कायं की उत्पत्ति हौ सकती है । परन्तु 
एसी स्थिति तो कहीं देखने मे नहीं आती । यह अनुभव विरुद है । सभी 
वस्तु सभी कारण से उत्पन्न नहीं होते अतएव कार्य कारणः मं 
सत्‌, अर्थात्‌ कारण-व्यापार के पूवं भी, विद्यमान है । 





(४) शक्तस्य शक्यकरणात्‌- पहले यह कहा गया है कि मीमांसामत मे एक 
'राक्ति' पदाथं मानी जाती टहै। करण में रहने वाटी ओौर कायं को 
उत्पच्च करने वाटी यही शक्ति" कायं को उत्पन्न करती है। "कार्यः 
को कारण' में रहने कीया कारण' से किसी प्रकार सम्बन्धं रखने 
की आवश्यकता नहीं है। अतएव, जिस प्रकार मीमांसक कहते है, 
कारणम कायंके न रहने पर भी, कारण मे रहने वाली शक्ति कायं 
को उत्पच्च करने में नियन्त्रण रक्खेगी, फिर सभी सब से उत्पन्न नहीं 
होगे । अतः सत्‌कायं मानने कौ कोई आवर्यकता नहीं है । 


इसके उत्तर मे साख्य कहता है कि किसी कारणः मे कोई शक्ति है, 
जिससे कोई विरोष काये" उत्पन्न होता है, या नहीं, यह भी तो उस कार्यं 
को देखकर ही कहा जा सकता है, अर्थात उस कारण में उस कायं के 
सम्बद्ध रहने ही से मालूम होता है । सम्बद्ध रहने से उसकी उत्पत्ति 
होती है ओौर सम्बद्ध न रहने से उस कायं कौ उत्पत्ति नहीं होती, अर्थात्‌ 
कार्यं" कारण-व्यापार के पूवे कारणः मं विद्यमान है । 


(५) कारणभावात्‌'--सांल्य मे कारण' ओर कार्यं" में अभेद या ताद।त्म्य 
सम्बन्ध माना जाता है। एेसी स्थिति में यदि कारणः'है, तो कार्यः 
भी है, एेसा मानना पड्गा। सत्‌-रूप कारण के साथ असत्‌-रूप कार्यं 
मे अभेद सम्बन्ध नटीं हो सकता । अतएव कारण, मे कार्य" विदयमान 
है, यह मानना पडता हे । 


इन हैतुजं के हारा सांख्य सत्कार्यवाद की स्थापना करता है, अर्थात्‌ समस्त 
विदवरूप कायं मूलप्रकृतिरूप कारण मे अन्यक्तावस्था में वतमान रहता है । 


९ सांख्यकारिका ९। 





२८६ भारतीय ददन 
तत्त्व-विचार 


. यह प्रकृति तीनों गणो की “साम्यावस्था' हे । इस मे रजोगुण क्रियारील है, 
किन्तु तमोगुण तो अवरोध-रूप मे इस श्रकृति' को कायं उत्पन्न करने में बाधा देता 
त्वं है । परन्तु पूवे-पूवं जन्मों के कर्मो का फटस्वरूप अदृष्ट तो 
प्रकृति से तर ग ही है ` बे अदृष्ट जव पाकोन्भुख ० 
+ जीवों के साथ रहताही है । वे अदृष्ट जव न्मुख होते हं, 
अर्थात्‌ पुनः संसार मे आकर जीव को सुख-दुःखादिकेखरूपमं 
भोग देने को उन्मुख होते है, तव उस तमोगुण का प्रभाव हट जातादहै ओर 
प्रकृति" मं क्षोभ (चांचल्य) उत्पन्न होता है। पश्चात्‌ प्रकृति का अवरोध हट 
जात। है ओर रजोगुण के रहने के क(रण स्वतः परिणामिनी वह्‌ मूला प्रकृति 
अन्यक्त रूपों को (महत्‌, “अहंकार' आदि व्यक्त तत्त्वं के रूप मे प्रकारित 
करती हे। 


अव प्रदन होता है कि क्षोभ होने पर मूला प्रकृति से सव से पहले सात््विक-बुद्धि 
ही की अभिव्यक्ति क्यों हुई ? 

समाधान मे यह कहा जा सकता टै कि तमोगुण का प्रभाव तो अदृष्ट के फलो- 
न्मुख होने ही से हट गय, रजोगुण तो सत्त्वगुण को संचालन करने ही मे क्गा हुजा 
। था, अतएव सत्त्वगुण ही प्रधान होकर बुद्धि को अभिव्यक्ति कर सका । 


. दूसरी बात यह भी है कि क्षोभ तो फलोन्मुखावस्था में पुरुष के बिम्ब के सम्पकं 
सेहीदहोता है । पुरुष का बिम्ब चित्‌ ओर प्रकाश स्वरूप हे। गुणों में सत्त्वगुणः 
ही प्रकाशस्वरूप है । अतएव चिद्‌-विम्ब का सम्पकं फलोन्मुखावस्था मे, सत्त्वगुण 
ही के साथ होना स्वाभाविक है। इसीलिए उस अवस्था में चिद्विम्ब का सम्पकं 
सत्त्वगुण" के साथ होते ही प्रकृति मे क्षोभ उत्पन्न हुजा ओर उससे सत्त्विकी बुद्धि 
ही की प्रथम बार अभिव्यक्ति हृद्‌ । 
प्रकृति के सात्त्विक अंडा से महत्‌ तरव," जिसे (बुद्धिततत्व' भी कहते ह, की 
अभिव्यक्ति होती है इसलिए महत्‌" को प्रकृति कौ विकृति" कहते हं । महत्‌ में 
भी सत्त्व, रजस्‌ ओौर तमस्‌ हैँ । किन्तु इसमें प्राधान्य है 'सत्त्व' का, अतएव सत्त्व के 
धर्म, अर्थात्‌ प्रका ओर कृत्व, बुद्धि मे ह| 





५ सांख्यकारिका, १३ । 














साङ्ख्य दन २८७ 


बुद्धितत्व--अध्यवसायात्मक है, अर्थात्‌ किसी कायं के करने में जो निरचय 
करिया जाता है कि, यह्‌ कायं हम अवदय करेगे, वह्‌ बुद्धि का स्वरूप है । रजोगुण 
बद्धि के कारण बुद्धि भी चरु है, अतएव इसका भी परिणाम होता है । 
क उस समय "विकृति" होते हुए भी बुद्धि श्रकृति' होकर "अहंकार" को 

उत्पन्च करती है । अतएव यह बुद्धि" श्रकृति-विङृति' हे । 


इसके दो प्रकार के रूप .होते हँ-- सात्विक", जसे-- धरम, ज्ञान, वैराग्य तथा 
एेरवयं, एवं तामसिक, जँसे--अधर्म, अज्ञान, अवंराग्य तथा अनैरवर्यं ।* जीवात्मा 
के भोग का प्रधान साधन "द्धि" है ओर यही "बुद्धिः पुनः प्रकृति ओर पुरूष के सुक्ष्म 
भेद को भी अभिव्यक्त करती है, अर्थात्‌ वुद्धि ही के हारा भोग तथा मुक्ति भी होती 
है ।२ वृद्धिके ये धर्मं भाव" भी कहलति हैँ मौर ये छिगशरीर' में रहते हैँ ।१ 


वद्धि में भी सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ ये तीनो गुण ह । सत्त्व प्रधान हे, अन्य गुण 
गौण है । प्रतिक्षण परिणाम होने के कारण बुद्धि तत्त्व से परिणाम के द्वारा अहंकार" 
अहंकार ` त्व बन जाता है । बुद्धितत्त्व मं॒रहने वाते रजोगुण से 
'अहंकार' उत्पन्न हौता हँ । इस म रजोगुण का प्राधान्य है । 
यह अभिमानात्मकं है, अर्थात्‌ भै" भमु, आदि जो अपन मं अभिमान होता है, वह्‌ 
अहंकार' का स्वरूप है । 
ये तीनों गुण आपस मे एक दूसरे को अभिभूत करते रहते है । कदाचित्‌ रजोगुण 
तथा तमोगुण को अभिभूत कर 'सत्तव' प्रीति तथा प्रकाश रूप अपने धर्मो से प्रधान- 
रूप में अभिव्यक्त होता है, कदाचित्‌ सत्व तथा तमोगृण को 
अभिभूत कर (रजोगुणः अप्रीति तथा परवृत्ति रूप अपनं धर्मो 
से प्रधानरूप मे अभिव्यक्त होता दै; कदाचित्‌ सत्त्व तथा रजस्‌ को अभिभूत कर 
'तमोगण' विषाद एवं स्थिति रूप अपने धर्मौ से प्रधानरूप मं अभिव्यक्त होता है । 
ये गुण अपने स्वरूप को अभिव्यक्त करने मे एक दूसरे की अपेक्षा रखते हैः । ] 


गुणों का स्वभाव 


ये गुण आपस मे मिकुकर, एक दूसरे को सहायता देकर, कार्यं को उत्पन्न करते 
है, अर्थात्‌ इन मे जो परस्पर सहायता देन का स्वभाव हे, वही परिणामरूप मेँ कारय 


` सांख्यकारिका, २३ । 
° सांख्यकारिका, ३७ । 
१ सांख्यकारिका, ४० 1 
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को अभिव्यक्त करता है । ये तीनों गुण परस्पर मिल करदही रहते हं । कभी कोद 
भी एक दूसरे से पृथक्‌ होकर नहीं रहते । इनमें अविनाभाव सम्बन्ध है ।* अतएव 
इस जगत्‌ में गुद सात्त्विक, या रुद्ध राजसिक, या शुद्ध तामसिक कोद भी वस्तु नहीं 
है । जिसमें जिसकी प्रधानता हो, वह॒ उस नाम से कहा जाता टे। 


इसीकारण से अहंकार' तत्त्व मेँ भी तीनों गुण वत्तंम।न हँ । अहंकार वुद्धि की 
'विकरति' है, परन्तु इससे जव दूसरा तत्त्वत उत्पन्न होता है, उस समय अहंकार भीं 
श्रकरति' का धमं धारणकरलेतादै। यह भी गुणो का स्वभाव है । अतएव अहंकार 
भी ्रकृति-विकृति' हे । 


अहंकार का स्वरूप--अहंकार अभिमानात्मक दै । इसमें भी तीनो गुणों के 
मिलने के कारण इसके तीन रूप हं-- 


“ˆ शवेकृत', जिसमें सात्त्विक गुण' विदोष है । इससे ग्यारह इन्द्रियों की अभिव्यक्ति 


होती है । 


“भूतादि, जिसमें (तमोगुण' का वेरिष्ट्य ह । इस से पचि तन्मात्राओं की 


अभिव्यक्ति होती है । 


तथा तेजस", जिसमे ^रजोगुण' की विदोषता टै । 'तजसरूप अहंकार सात्विक 
तथा तामस इन दोनों अंगों को अपने-अपने कायं करने मं सहायता देता है ।° 

इन अंगों से युक्त अहंकार से ग्यारह इन्द्रियों की, अर्थात्‌ मनस्‌, पच ज्ञानेन्द्रिय 
की तथा पांच कर्मद्दियोँः की, अभिव्यक्ति होती है, किन्तु इन्हीं गुणों के अवान्तर 
तारतम्य से इन ग्यारहोंमे भी अन्तरदहै। ये ग्यारह केवल 
"विकृति! है । ये कभी भी प्रकृति! का रूप नहीं धारण करती 
है । इनसे कोई अन्य तत्त्व अभिव्यक्त नहीं होता । 


इच्ियां 


चक्ष, श्रोत्र, घ्राण, रसना तथा त्वक्‌ ये पाँच ज्ञानेच्दरर्यां या बुद्धीन्द्रिय ह । 
इनके विषय क्रमराः रूप, शब्द, गन्ध, रस तथा स्प ट्‌ । ज्ञानेन्द्रिय को अपने-अपने 


" सांख्यकारिका, १२ । 
° सांख्यकारिका, २४-२५ । 
° सांख्यकारिका, २६। 
* सांख्यकारिका, २६ । 
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विषयों के प्रति केवर 'आलोचनात्मक', अर्थात्‌ ्राररूप मं सामथ्यं-प्रदडनमात्र „ वृत्ति | 


है । वाक्‌, पाणि, पाद, पायु तथा उपस्थ ये पाँच "केन्द्रिय हं । इनके विषय 
क्रमाः वचन (वर्णोच्चारण), आदान, विहरण, उत्सगं (मरत्याग ) तथा लौकिक 
आनन्द हं । 


इनमे से ज्ञानेन्द्रिय के साथ कार्यं करते के समय मनः ज्ञानेन्द्रिय के समान रूप | 
का तथा कमन्य के साथ कर्मेन्द्रिय स्वरूप काहो जाताहै। इसीलिए इसे उभ- | 


यात्मक' कहा है ।* यह्‌ दोनों प्रकार की इन्द्रियों की सहायता करता हे । 


किसी कायं को करनं के समय में मन' मे--'किया जाय यान किया जाय-- 
इस प्रकार जो संकल्प-विकल्प होता है, वह॒ "मन' का धर्म है, स्वरूप हे । 


अहूकार' के तामस अंश से शब्दतन्माव्रा, स्पजंतन्माच्रा, रूपतन्मात्रा, रसतन्माव्रा 
तथा गन्धतन्मात्रा ये पाँच तन्मात्रं अभिव्यक्त होती हें । ये सभी तामसिक स्वरूप 
के हं। तन्मात्र" शब्द का अथं है--'तदेव इति तन्मात्रम्‌", अर्थात्‌ 
'वही' । शब्द के आगे मात्र शब्द लगाने का अभिप्राय है-- 
उस दन्द के अथं को सीमित करना । अर्थात्‌ शाब्दतन्मात्र' का अथं है--रब्द ही, 


तन्मान्नराएं 


ओर कुछ भी नहीं । कहने का अभिप्राय है कि शब्द, स्पशं, रूप, रस ओर गंध यें 


पावो धर्म अपने शुद्ध रूप मे पृथक्‌ -पुथक्‌ अहंकार से अभिव्यक्त होते हँ । इनमे 
परस्पर कोई भी सम्बन्ध नहीं है । अहंकार से ये पाच स्थूर तत्त्व उत्पन्न होते दं । 
परन्तु ये फिर भी स्वयं 'अविरोष' अर्थात्‌ सूक्ष्म ही हैँ । ये अहंकार से उत्पन्न हीनं 
के कारण स्वयं "विकृति" है, किन्तु पर्चात्‌ आकाश आदि स्थूल तत्वों को उत्पच्च 
करने के कारण श्रकरृति' भी हैँ । इसलिए ये पाँच श्रकृति-विकृति हं । य सुक्ष्म ह 
अतएव इन्हं अविक्षेष' कटा जाता है । 


रन्दतन्मात्रां आदि पांच पृथक्‌-पृथक्‌ अहंकार से उत्पन्न हए हँ । इस परिणाम 
की प्रक्रिया में यद्यपि ये पाच अहंकार से उत्पन्न हुए हः अहंकार का तामस रूप इन 
पांचों में समान रूप से पथक्‌-पथक्‌ वत्तमान है, फिर भीयं 
परस्पर मिटे हृए नहीं हँ । अतएव इनसे जो आमं सृष्टि होगी 
वह्‌ स्वतंत्र रूप मे पृथक्‌-पृथक्‌ होगी । अर्थात्‌ शब्दतन्मात्रा' से आकाश, स्स 


पांच भत 





ख 


` सांख्यफारिका, २७ । 
९ तन्माच्राण्यविल्ञेबाः'-- सांख्यकारिका, ३८ । 


भा०द० १९ 


-- न 
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१4: 


तन्मात्रा से वायु, रूपतन्माच्रा' से तेजस्‌” "रसतन्माव्रा' से जक' तथा गन्धतन्मात्राः 
से “पृथिवी पृथव्‌्‌-पथक्‌ अभिव्यक्त होते है ।' यही पांच भृतो की सृष्टिटै। ये भूत 
सांख्यमत मं स्थूतम पदाथं हैँ । अतएव इन्द "विल्ञेष', अर्थात्‌ स्थूल, कारिका में 
कहादटे। इसी कारण इसे लोग 'महाभूत' भी कहते हैँ । अर्थात्‌ शब्द आदि 
तन्मात्राएं सूक्ष्म भूतः हँ ओौर उनसे करमशः आका आदि स्थर महाभूत" अभिव्यक्त 
होते हं । फिर भी यह सव॑दा स्मरण रखना है कि ये स्थूल-महाभूत' एक प्रकार से 
परमाणु स्वरूप ही हँ, अतएव ये न्याय-वैरोषिक के महाभूतो" से बहुत सूक्ष्म हैँ, अर्थात्‌ 
साख्य के यं स्थूल महाभूत' हँ, किन्तु न्याय-वंडेषिक के ये परमाणु" ही हैँ । 





यह्‌ अवदय ध्यान मे रखना चाहिए कि न्यायतेशेषिक के परमाणु" के समान सांख्य 
के ये पांच भूत न्याय-वेरोपिक के स्थूल महाभूतो के समान, जसा कि कुछ टीकाकारो 
ने समभा है, कदापि नहीं हु । चब्दतन्मात्रा से आका उत्पन्न होता है ओर उसमें 
राब्द हे । स्पशेतन्मात्रा से वायु उत्पन्न होता है ओर उसमें स्पदं है । रूपतन्मात्रा 
से तेजस्‌, जिसमे रूप है; रसतन्मात्रा से जठ, जिसमे रस है तथा गन्धतन्मात्रा से 
पृथिवी, जिसमें गन्ध है, उत्पन्न होते हैँ । ये स्थूल हैँ, अतएव शान्त, घोर तथा मूढ 
हं ।* इसे अच्छी तरह समने के किए निम्नलिखित बातों को ध्यान में अवद्य 
रखना चाहिए-- 


न्याय-वैशेपिक मत मे पृथिवी, जल, तेजस्‌ तथा वायु इन चार कार्यरूप स्थूक 

द्रव्यो का सव से सूक्ष्म अतएव नित्य द्रव्य है इन चारों का परमाणु, अर्थात्‌ स्थूल 

कार्यरूप पृथिवी छोटा होते-होते एक एसी अवस्था मे पहंच 

|. र जाती दै जिसका उसके बाद विभाग नहीं किया जा सकता है । 

उस पृथिवी की वही अवस्था चरम अवस्था है। उस पृथिवी 

को उससे छोटा हिस्सा नहीं हो सकता है । अतएव वह्‌ नित्य' है। उसी को 
पृथिवी का परमाणुः भी कहते हैँ । 


न न 


' गन्धतन्मात्रात्‌ पुथिवी, रसतन्मात्रादापः, रूपतन्मात्रात्‌ तेजः, स्परेतन्मात्रा- 
दरायुः, कब्दतन्मात्रादाकाशशम्‌, इत्येवमुत्पन्नानि महाभूतान्येते विरेषाः-- 
गौडपादभाष्य, सांख्यकारिका, २३८ । 

` सांख्यकारिका, ३८ । 

^ तन्मात्राण्यविशेषास्तेभ्यो भूतानि पञ्च पञ्चम्यः । 
एते स्मृता विषाः शान्ता घोराइच मूढाइच ।-- सांख्यकारिका, ३८ । 
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इस पृथिवी "परमाणु" में पृथिवी ध्रव्य' है ओर साथ-साथ उसके गन्ध आदि कुः 
गुण हैँ अर्थात्‌ यह्‌ परमाणु-रूपा "पुथिवी' भी गुणवती है । इसी प्रकार जल के परमाणु 
है जौर वे भी द्रव्य ओर गुण से युक्त अर्थात्‌ गुणवान हँ; तेजस्‌ के परमाणु भी द्रव्य 
ओर गृण से युक्त अर्थात्‌ गुणवान हँ तथा वायु के भी परमाणु द्रव्य ओर गुण से युक्त 
अर्थात्‌ गुणवान है । 


पृथिवी परमाणु द्रव्य -गुण (गन्ध) 
जलीय परमाणु = द्रव्य [गुण (रस) 
तेजस परमाणु = द्रव्य-{-गुण (रूप) 


वायवीय परमाणु = द्रव्य -}-गुण (स्परो) 


तर्न कौ अभिव्यक्ति--न्याय-वैरोषिक मत के अनुसार उनके सूक्ष्मतम मूतों 
का स्वरूप ऊपर दिखाया गया, अब सांख्यमत का विचार किया जाता है। 
सांख्यमत मे परिणाम होता है। श्रकृति' से क्रमशः तत्त्वो की अभिव्यक्ति होती 
है, जिसका स्वरूप निम्नलिखित प्रकार से निरूपण किया जा सकता है-- 


मखा प्रकृति 
बुद्धि या महत्‌ 


अह्कार 
3 
| [अअक । 
। 2 


क (^ > | 
ज्ञानन्द्रिय कमद्द्रिय मनस्‌ 


| | | 1 
| | ।*# 1 राब्द- स्परो- रूप- रस- गन्धः 
[तिच [1 तन्मात्रा तन्मात्रा तन्मात्रा तन्मात्रा तन्माता 
श्रोत्र त्वक्‌ चक्ष्‌ रसना ध्राण | | | | 
॥ । | आकाश वाथू तेजस्‌ जल पृथिवी 


| 
| 





। | 


वाक्‌ पाणि पाद पायु उपस्थ 
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ये सांख्य के चौविस तत्व है । इनके अतिरिक्त एक धुरुष" तत्त्व है । मिला 
| कर सांख्य मे पचीस तत्त्व ह । ये ही सांख्य के '्रमेय' हैँ । इनसे अतिरिक्त अन्य 
| कोड भी वस्तु सांख्य का प्रमेय" नहीं है । अव यहाँ विचार करना चाहिए कि सास्य 
| के आकारा आदि उपर्युक्त पांच भूतो का वास्तविक स्वरूप क्या ठै ? 


उपर्युक्त न्याय-वैरोषिक तथा सांख्य के तत्त्वों के स्वरूप को अच्छी तरह्‌ 

विचार करने से यह स्पष्ट हो जाता है कि सांख्य के आकार आदि पांच मूत न्याय- 

वेरोषिक के परमाणुओं के समान हैँ, न कि उनके महाभृतों के समान । जैसा ऊपर 

` कहा गया है, सांख्य के इन पांच भृतो मे करमशः शब्दतन्मात्रा' से स्वतन्व रूप में 

अभिव्यक्त होने के कारण भाकारा' मे केवल "शब्द", ‹स्पर्रातन्मात्रा' से स्वतन्वरूप मेँ 

अभिव्यक्त होने के कारण वायु" में केवल स्पदा", 'रूपतन्मात्रा' से स्वतन्त्र रूप में 

अभिव्यक्त होने के कारण तेजस्‌" में केवल ^रूप', “रसतन्मात्रा' से स्वतन्त्ररूप में 

अभिव्यक्त होने के कारण जल' में केवल “रस' तथा शगन्धतन्मात्रा' से स्वतन्त्र रूप 
म अभिव्यक्त होने के कारण "पृथवी" मे केवल गन्ध" रहते हैँ । 





साख्य के पचभूत--इस प्रकार ये पचो भृत क्रमशः पृथक्‌-पृथक्‌ रूप में पाचि 
तन्मात्राजों से अभिव्यक्त हए हैँ । अतः इन में कमर पृथक्‌-पुथक्‌ पांच तन्मात्रा 
भी हं, अर्थात्‌ 
आकारा आकाश ततत्व-|-शव्दतन्मात्रा अर्थात्‌ शब्द 
वायु = वायु तत्त्व -स्पशेतन्मात्रा अर्थात्‌ स्पदाँ 
तेजस्‌ = तेजस्‌ तत्त्व -[- रूपतन्मात्रा अर्थात्‌ रूप 
जल जल तत्त्व -{रसतन्मात्रा अर्थात्‌ रस 
पृथिवी = पुथिवी तत्त्व -{-गन्धतन्मात्रा अर्थात्‌ गन्ध 
उपर्युक्त बातों को ध्यान में रखने से यह स्पष्ट मालूम होता है कि न्याय-वैरोषिकं 
मतकेजो चार परमाणु हैँ तथा सांख्य के जो वायु आदि चार मूत हँ इन मेँ प्रायः कुछ 
भी मेद नहीं है। 
| 'आकाङ्ञ' न्याय-वैदोषिक मत में नित्य ओर व्यापक है, किन्तु सांख्य के मत में 
वह अव्यापक है तथा अनित्य है। 
~ न्याय-वैदोषिक मत में पहले निर्गुणरूप वायु आदि चारों भूतों की उत्पत्ति होती 
दै, पद्चात्‌ उनमें कमदाः अपना-अपना गुण उत्पन्न होता है, अर्थात्‌ ्रव्य' कारण ह 


८.- _ अः 
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ओर उसका कायं है गुण" । सांख्य में बिकुल उलटा है । शाब्द, स्परे, रूप, रस 
तथा गंध कारण हं ओर इनसे क्रमशः पृथक्‌-पृथक्‌ आकाश, वायु, तेजस्‌, जल तथा 
पृथिवी ये पांच भूत उत्पन्न होते हँ ओर ये शब्द आदियों के क्रमशः "कार्य" हैं । 

इन अशो मे भेद होने पर भी सांख्य के चार भूत तो न्याय-वैदोषिकं के चार पर- 
माणुजों के समान ही मालूम होते हं । 





ये पांचो भूत एक प्रकार से वेदान्तियो के अपज्चीकृत' भृतो के समान हैं । 

ये तेरईस तत्त्व मूला प्रकृति" से क्रम से उत्पन्न होते हँ । ये प्रकृति के "नव्यक्तरूपः 
हं । अतएव ये "न्यक्त" कहलाते हुं । इनका प्रत्यक्ष प्रमाण से ज्ञान होता है।* इनके 
अतिरिक्त एक (अव्यक्त' तथा एक न्न' के होने से सांश्य में पचीस तत्त्व हैँ । इन्हीं 
तत्वों से सांख्य अर्थात्‌ बौद्धिक जगत्‌ की सभी वस्तुएँ अभिव्यक्त होती है । 


"महत्‌ तत्त्व' से ठेकर पंचभूत पय्य॑न्त सभी ¶्यक्त' हँ । ये सभी अपने-अपने कारण 
से उत्पन्न होते हँ ओर ये अनित्य, अव्यापक, क्रियाशीकः तथा अनेकः हँ । इनमें 
प्रत्येक में तीन गृण हं । वे ही गुण संस्थान-मेद से नानारूप 
को अभिव्यक्त करते है । इन गणो में आपस मे, 'आधितत्व' 
है । यही कारण है कि प्रत्येक व्यक्तः अपने-अपने कारणम आधितदै। ये 


न्यक्त के धमं 


` व्यक्तम्‌ प्रत्यक्षसाध्यम्‌-गौडपादभाष्य, सांख्यकारिका, ६ । 

` प्रत्येक "व्यक्त' मे रजोगुण" ह्‌, जो सतत चलायमान रहता हे ओर वंषम्य 
उत्पन्न करता हं । वह एक क्षेण के लिए भी वेषस्य उत्पन्न करने वाली 
क्रिया से निवत्त नहीं होता । इसी क्रिया के कारण एक "व्यक्त' से वंषम्यसे 
युक्त दूसरा “न्यक्त' उत्पन्न होता हं तथा रजस्‌ के द्वारा वंषभ्य उत्पच्च होने 
के कारण "व्यक्ती मे स्थूल रूप से क्रिया' का भान होता ह, उनमें स्थूल चेष्टा 
होती हे । इसीलिए व्यक्त सक्रिय' हं । 

कह नहीं सकते कि टीकाकारो नेमरणकालमे एक शरीर को छोड 

कर दूसरे शरीर के धारण करनेके समय की क्रिया, अथवा संसार-द्शा मं 
सृक्ष्म-शरीर के आधित होकर विचरण करना, आदि अथं कहां से ओर क्यों 
यहां लाये ? 

गौडपाद ने अनेकम्‌'--बुद्धिरर्हकार चतन्मात्राण्येकादजेन्द्रियाणि 
पञ्चमहाभतानि चेति'--इन्हं गिना दिया ह्‌, जिससे यह स्पष्ट हे कि व्यक्त 
अनेक हे । परन्तु गौडपाद का अथे टक नहीं हुं । यहाँ कहना हे कि प्रत्येक | 
व्यक्त" अनेक हं, अर्थात्‌ 'महत्‌' अनेक हं, “अहंकार' अनेक ह्‌ इत्यादि, न | 
कि व्यक्तो ही कौ संख्या अनेक हं, जेसा गौडपाद ने कहा हं । । 
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| “लिग' टँ अर्थात्‌ ल्य के समय मेँ प्रत्येक न्यक्त अपने-अपने कारणमेंल्य को 
पराप्त होता है । 


यहां 'लिग' का अथं हतु" करना समुचित नहीं मालूम होता, वयोकि एसा 
करने से अतिव्याप्ति दोष हो जायगा । मूला प्रकृति" भी तो एक प्रकार से बद्ध- 
पुरुष के अस्तित्व को प्रमाणित करने में छिगः' है । परन्तु यहाँ तो मूला प्रकृति 
को अलग" कहना है । इसलिए ल्य को प्राप्त होना ही छिग' का अर्थं करना 
उचित है । 





7, 


ह प्रत्येक "व्यक्त" मे तीन गुण हँ जो अभिन्यक्त रूप मे हमें देख पडते हं । इन 
गुणों का वंषम्यरूप "व्यक्तौ" में है । अतएव सभी व्यक्त "सावयव है । यद्यपि 
मूला-प्रकृति' मं भी तीनों गुण हँ, परन्तु वे तीनों गुण श्रकृति' मे अव्यक्तावस्था मे, 
अथात्‌ साम्यावस्था मे, हँ । उस अवस्था मे उनका भान ही नहीं होता) अतएव 
उनको अवयव' कहना कारिकाकार को इष्ट नहीं म।लृम होता । इसलिए "प्रकृति" 
निरवयव है । 


प्रत्येक न्यक्त' अपने अस्तित्व के लिए अपने कारण पर निर्भर है। अतएव 
यह "परतन्त्रः है । 


व्यक्त" तीनों गुणों से युक्त हैँ । ये जड ्रकृति' के कायं हैँ इसलिए ये भी जड़ 

हैँ जर, जड़ होने के कारण अविवेकी" ह, अर्थात्‌ अपने को दूसरों से पुथक्‌ स्वयं 

नहीं कर सकते । ये "विषय हँ, अर्थात्‌ ज्ञान से भिन्न ओर सवके भोग की वस्तु हुं । 

ये 'सामान्य' है, अर्थात्‌ सकर साधारण व्यक्तियों के लिए ह । ये अचेतन" है, 

अर्थात्‌ चेतन ज्ञ" से भिन्न दहै ओर जड़ दह ये श्रसवधमि' ह । किसी को उत्पन्न 

करने की योग्यता को श्रसवधर्मित्व' टीकाकारो ने कहा है, किन्तु ग्यारह इन्दियों 

मे तथा पांच भूतो मे दूसरों को उत्पन्न करनं कौ योग्यता नहीं है । अतएव यह्‌ अर्थं 

उचित नहीं मालृम होता । यहाँ सरूप, या विरूप, या दोनों प्रकार के परिणामों 
से युक्त' होना श्रसवधरमित्व' का अथं उचित माटूम हता है । 

` सांख्यकारिका, १७ । 


“ २ कु टीकाकारो ने शब्द, स्प, रूप, रस, गन्धे, आदि से युक्त होने से "न्यक्त" 
को सावयव" कहा है, किन्तु क्या बुद्धि, अर्हृकार, मन, दश इन्द्रियां, इनम 
राब्द, स्प, रूप, रस, गन्ध, अभिव्यक्त हं ? 
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सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ इन तीनों गुणों की स।म्यावस्था भला प्रकृति! अथवा 
श्रधान', या 'अन्यक्त' कटलाती हे । यह अतिसूक्ष्म होने के कारण परोक्ष है ।' 
वृद्धि के वारा इसका प्रत्यक्न नहीं होता । यह अनुमान से सिद्ध 
होता है । 'महत्तत्त्व' आदि इसके कायं हँ । कारण के बिना 
कार्यं की उत्पत्ति नहीं होती । अतएव महत्‌ आदि का जो कारण है, वही श्रधानः 
या प्रकृति" टै ।` 


अन्यक्त 


(मला प्रकृति' अव्यक्त है इस का प्रत्यक्ष नहीं होता । अतएव इसके अस्तित्व 
के सम्बन्ध मे साधारण लोगों को सन्देह उत्पन्न होता है--कि ध्रकृति' है या नही? 
इसीलिए युक्तियों के दवारा श्रकृति' के अस्तित्व को सिद्ध करते ह-- 


(१) भेदानां परिमाणात्‌--यह कारण दै । महत्‌ आदि तेईस तत्त्व सीमित 
परिमाण के है । सीमित परिमाण वाटे कार्यो को उत्पन्न करने के लिए एक 
व्यापक कारण का होना आवद्यक है । यही श्रकरृति' या अन्यक्त' रूप 
व्यापक कारण है । 


(२) रदानां समन्वयात्‌-- महत्‌ आदि तत्त्व सिच्-भिन्न हे, फिर भी इन सब 
मे एक साधारण धमं है, जो सब को एक सूत्र मं बाधिता है । जो समन्वयः 
करने वाला अर्थात्‌ एक भाव को सवं त्र रखने वाला है, वही अव्यक्त' है । 


(३) (भेदानां ) शक्तितः प्वत्तेशच-- महत्‌' आदि तत्त्वो मे सरूप तथा विरूप 
परिणाम के चिए प्रवृत्ति है । यह प्रवृत्ति व्यक्तौ मे किसी विशेष रवितः 
के कारण होती है । वह शक्ति" प्रत्येक "्यक्त' मे भिन्न-मिन्न है, 
एेमा स्वीकार करने मं गौरव है। अतएव एक शक्ति" का आश्रय 
मानना आवश्यक है जो सभी व्यक्तो मे सरूप-विरूप परिमाण की योग्यता 
को उत्पन्न करे । वह आश्रय 'अन्यक्त' है । वस्ततः (मला प्रकृति" या 
अव्यक्त" मे ही तो तीनों गुण ह । गुणोंदही मे परिणाम की शक्ति है । 
यह शक्ति प्रत्येक व्यक्त मं मृला प्रकृति ही से आती दहै ओर इसीलिए 
टन व्यक्तो मे परिणाम होता टै। 


सांख्यकारिका, ८ । 
सांख्यकारिका, ८, १४ । 
` सांख्यकारिका, १०-११। 














२९६ भारतीय ददान 


(४) कारण-कायं-विभागात्‌--कारण ओर कायं के रूप मे तत्त्वों का विभाग 
किया जाता है, जसे महत्‌" कारण है, ओर अह्‌कार' उसका कायं है । इसी 
प्रकार महत्‌! भी तो काय" है, उसका कारण होना चाहिए । इसी प्रकार 
अन्य तत्त्वो में भी नो दूसरे तत्त्वों को उत्पन्न करने की क।रणरूपा शक्ति 
हे, उस कारण का अस्तित्व तो मानना आवदयक है । वही अन्यक्त' है । 


(५) अविभागाद्‌ वेश्वरूप्यस्य-- सांख्यशास्त्र मेँ कारण ओर कार्यं में तादात्म्य 
मानते ह । सरूप या सदृश परिणाम" के समय कार्य" अपने कारणः में 

लीन होकर एक हौ जाता है ।* इस प्रक्रिया के अनुसार करमशः व्युत्करम- 
रूप में प्रत्येक काये अपने कारण मे टीन होता है। इस परिस्थिति में 
महत्‌ रूप कायं मी अपने कारण मे टीन हीगा, जौर तभी समस्त जगत्‌ 
मे तादात्म्य, या अविभाग, माटूम होगा । अतएव जिसमें "महत्‌" आदि 
कायं सभी टीन होकर एक मालूम होते हँ, वही 'अन्यक्त' है । 





 युक्तियों से सभी कार्यो का कारण-हूप एक 'अनव्यक्त' या “मूला प्रकृतिः 
टे, यह्‌ प्रमाणित होता है । ४ 


उपर "न्यक्त' के जो कारण से उत्पन्न होना" (हेतुमत्‌) आदि गण कहे गये है, 
उनके विपरीत गुण श्रधान' मं ह, अर्थात्‌ श्रकरृति' का कोई भी कारण नहीं" है, यह्‌ 
नित्य' हे, "व्यापक" है तथा (निष्किय' हे । यद्यपि प्रकृति के गभ॑ 


अव्यक्त के धमं ~. ्ै 


मे रजोगुण के रहने के कारण इसमें भी क्रियरीलत। दहै, 


, परिणाम होता ही रहता है, किन्तु वह्‌ परिणाम साम्यावस्थाके रूपमेंदही रहता 


। वहां वैषम्य उत्पच नहीं होता । अतएव ।क्रिया' अभिव्यक्त नहीं होती, इसीलिए 
श्रधान' को निष्क्रिय' कहा है । 


यह "एक' ही है । यह अनाश्रित" है । इसका “ल्य नहीं" होता । यह “निरवयवः 
दै यद्यपि सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ रूप अवयव' प्रकृति में भी हं, किन्तु वे विषमरूप 


"परिणामवाद" में कायं की (अनागत' ओर अतीत' ये दो अवस्थां अव्यक्त 
हं, 'वतंमान' अवस्था "व्यक्त" है । 'अनागत' ओर अतीतः दोनों ही अवस्थां 
कररण' हँ, केवल 'वर्तमान' अवस्था कार्य' हं । अनागतः से 'वर्तमान' में 
आना "विसदङ्ञ-परिणाम' है ओर (वतमानः से अतीतः मं जाना .सद्- 
परिमाण हं । 


साख्यकारिका, १४-१६ । 





साङ्ख्य दहन २९७ 


मे नहीं है । अतएव प्रकट रूप मेँ प्रकृति मे उनका एक प्रकारसे न होना ही कहा जाता 
टे । इसीलिए यह्‌ "निरवयव" ह । प्रधान ^स्वतन्त्र' है, क्योकि यह्‌ नित्यहै' । इन 
धर्मो के कारण (अव्यक्त' व्यवतं से भिन्न हे। 


परन्तु त्रिगुणत्व, अविवेकित्व, विषयत्व, सामान्यत्व, अचेतनत्व, प्रसवधमित्व 
ये धर्म "व्यक्त' ओर अव्यक्त दोनों मे समान रूपसेह्‌ं। 


“न्यक्त' तथा अव्यक्तः के स्वरूप का संक्षिप्त विवेचन ऊपर किया गया है । 

अव सांख्य के तीसरे तत्त्व ्ञ' का विचार करना आवश्यक है । यह्‌ 'परोक्ष' है । 

र, इसे बुद्धि के द्वारा प्रत्यक्ष रूप मे कोई नहीं देख सकता । यह 

नि ता अचार श्रिगुणातीत' ओर निकिप्त' टै । इसलिए इसके अस्तित्व को 

(अनमान के द्वारा) प्रमाणित करने के किए, कोई लिग' (अर्थात्‌ हेतु) भी नहीं हो 

सकता । विना “लिग' (हेतु) के अनुमान नहीं हौ सकता, अर्थात्‌ अनुमान के दारा 

की सिद्धि नहीं होती । तस्मात्‌ इसके अस्तित्व के लिए एकमात्र प्रमाण ह-शब्द 

या आगम । शास्र मे “चेतन-्न' के अस्तित्व के किए अनेक प्रमाणं । इस प्रकार 
'आगम' या आप्तवचन' प्रमाण ही के द्वारा ्ञ' के अस्तित्व को सिद्धिहोती है। 


यह्‌ श्ञ' अहेतुमान्‌ दै, अर्थात्‌ इसका कोई कारण नीं है । यह्‌ ननित्य' है । यह 
सर्वव्यापी" है । यह निष्करिय' है, व्यापक होने ही से यह सिद्ध टै कि इसमें क्रिया नहीं 
म हो सकती । साथ ही साथ यह्‌ भौ समना चाहिए कि इसमं रजो- 
~ ज के धमं गृण" नहीं है, यह “निगुणातीत' दै । अतएव इसको चलाने वाला 


या इसमे क्रिया उत्पद्च करने वाला "रजस्‌" इसमे नहीं है। इसलिए यह्‌ ्ञ' निष्करिय' है । 


एक' है । कतिपय टीकाकारो ने इस नज्ञः को अनेक कहा टे । यह्‌ ४ 


हमारी समभ में नहीं आती कि किस प्रकार यह्‌ अनक हो सकता है ओर किस आधार 
पर इसे हम अनेक' कट सकते हँ । ईङवरकृष्ण का अभिप्राय 
साख्य मं एक' तो स्पष्ट हे कि यह "एक टै ओर इसी “एकत्व' को लेकर इस 
पुरुष प्रकृति" के साथ उन्होने कहा है--'तथा 
ज' का साधम्यं प्रकर ह च 
पुमान्‌' ।* गौड़पाद ने भी अपने भाष्य म कट रै-- पुमानप्येकः' । उवेतारवतर उपनिषद्‌ 
मे भी कहा गया है--अजो ह्येकः" । 
सांख्यकारिका, १० । 
` सांख्यकारिका, ११ । 








२९८ भारतीय दोन 
बहुत से टीकाकारों ने ईख्वरकरृष्ण के कथन को ध्यान मे न रख कर-- 
4 - = 
जन्ममरणकरणानां प्रतिनियमादयुगपत्‌ प्रवृत्तेडच । 
| पुरुषबहुत्वं सिद्धं रंगुण्यविपयंयाच्चंव' ।।' 


| इस सांल्यकारिका' को बद्धपुरुष" के साथ न लगाकर, न्ञ' के साथ जोडकर, 
साल्यमत मं 'पुरुषबहूुत्ववाद' का प्रचार किया है ओौर इसी से प्रभावित होकर इस 
देश के तथा प।ठचात्य देशों कै प्रायः सभी विद्वानों ने सांख्य मे इसी पुरुषबहत्ववाद को 
स्वीकार कर लिया है । 


इस म्बनन्ति का कारण मालूम होता है न्ञ' से सम्बन्ध रखने वाटी एक कारिकाः 
कानष्ट हो जाना। इस नष्ट कारिका में न्न तथा बद्ध पुरुष" दोनों के सम्बन्धे 
ईरवरछृष्ण ने जपना विचार प्रकाशित अवश्य किया होगा । यह 
कारिका वतमान सोलहवीं तथा सत्रहवीं कारिकाओं के मध्य 
मे रही होगी, एसा मभ माटूम होता है । 





साख्य कौ लप्त 
कारिका 


इसको युक्तियों पर आगे हम विचार करेगे । तथापि यहाँ इतना कह देना 
जवर्यक हं कि ईङवरक्रृष्ण ने कहा है--"व्यक्ताव्यक्तन्ञविन्ञानात्‌”, अर्थात्‌ "व्यक्त, 
अव्यक्त" तथ। न्न" के विदाष ज्ञान से (दुःख की आत्यन्तिकी तथा एेकान्तिकी निवत्ति 
होगी) । विचार करना है कि ईदवरकृष्ण ने छ्टीं कारिका मे यह स्पष्ट कर दिया 
है कि बुद्धि" सेलेकर पृथिवी" पय॑न्त सभी "व्यक्तो" का ज्ञान श्रत्यक्षे'सेही होताहै। 
जिन तत्त्वों का प्रत्यक्ष होता है उनके अस्तित्वमे तो कभी भी सन्देह नहीं हो सकता । 
जतएव इन तेईस व्यक्तो के अस्तित्व को सिद्धं करने के किए कारिका में कहीं भी प्रयत्न 
नहीं किया गया है, इसकी आवदयकता ही नहीं है, वे तो भ्त्यक्ष ह| 

अवरिष्ट अव्यक्त" अर्थात्‌ मूला प्रकृति" एवं ्ञ' ये दोनों परोक्ष तत्तव है ओर 

इनके ज्ञान के लिए च्ठीं कारिका हीमे कहा गया है कि अतीन्द्रियो" की प्रतीति 
| वर च्ट अतमानं स होती है । सांस्यमत मे मूला प्रकृति" तथा "बद्ध 
८ पुरुष की सिद्धि प्रुष" या जीवात्मा" परोक्ष र, अतीच्िय' है ओर इनके | 
अस्तित्व को अनुमान के द्वारा ईङवरकरृष्ण ने सिद्ध किय। है || 


` सांख्यकारिका, १८ । 
` सांख्यकारिका, २ । 














साङ्ख्य दरोन २९९ 


उन्होने "महद्‌" आदि तेईस "्यक्त' रूप कार्यो के द्वारा उनके मूर कारण अर्थात्‌ 
“मत्वा प्रकृति" को अनुमान के वारा सिद्ध किया दै ।' 





इसी बात को ईदवरक्रष्ण ने-- 


भेदानां परिमाणात्‌ समन्वयात्‌ शक्तितः प्रवृत्तेश्च । 
कारणकायं विभागादविभागाट्रइवरूप्यस्य' ।।' 


इस कारिका केद्वारा प्रमाणित कियादहै। इस प्रकार अव्यक्त की सिद्धि की 
गयी हे । 


यहाँ प्रदन किया जता है कि छटीं कारिका मे 'अतीन्रियाणाम्‌' में बहुवचन शब्द 
का प्रयोग है ।' "मूला प्रकृति" तो एक दै । फिर बहुवचन क्यो ! उत्तर में यह कहा 
जा सकता है कि'जीवात्मा' या “बद्ध पुरूष के अस्तित्व को भी प्रमाणित करना आवश्यक 
है । जीवात्मा ' भी परोक्ष है । इसलिए इसकी भी सिद्धि के किए अनुमान प्रमाण 
की अ।वरश्यकता है ओर अनुमान के किए हहेतुभो' कौ आवरइ्यकता होती हं । इन 
हेतुं का निरूपण ईदवरकृष्ण ने-- 


संघातपराथेत्वात्‌ त्रिगुणादिविपयंयादधिष्ठानात्‌ । 
पुरुषोऽस्ति भोक्तृभावात्‌ कंबल्यार्थं प्रवृत्तेश्च ।।` 


इस कारिका मेंकियाहै। इनके द्वारा पुरुष की सिद्धि कीहै। यह्‌ 'पुरुष' "बद्ध 
पुरुष' ठै, श्ल नहीं है, जैसा हमने अन्यत्र भी स्पष्ट किया ह । यह्‌ बद्ध-पुरुष' अनन्त 
है । अतएव अतीन्दरियाणाम्‌' इस बहुवचन से “मूला प्रकृति' ओर बद्ध-पुरुषों' का । 
ग्रहण होता है । 


अब यहाँ विचारणीय है कि ईखवरकृष्ण ने व्यक्त' ओर अव्यक्त के अर्तित्व 
तथा धर्मो के सम्बन्ध मे तो अपने ग्रन्थ में विचार किया है, किन्तु श्ञ' के सम्बन्ध में तो 


` सांख्यकारिका, ८, १४-१६ । 
* सांख्यकारिका, १५ । 
-.;“ ° सामान्यतस्तु 'दृष्टात्‌' अतीन््ियाणाम्‌ प्रतीतिः 'अनुमानात्‌' । 
` तस्मादपि चासिद्धम्‌ “परोक्षम्‌' आप्तागमात्‌" सिद्धम्‌ ॥। सांख्यकारिका, ६ । 
* सांख्यकारिका, १७ । ॑ 











३०० भारतीय दक्न 


कहीं भी कु नहीं कहा है । कहना तो आवर्यक है, अन्यथा श्ञ' का ज्ञान किस प्रकार 
हो सकता है? 
| | #. इसीलिए मुभे तो विदव।स है कि अव्यक्त की सिद्धि करने के परचात्‌ ईङवर- 
॥ कृष्ण ने अवद्य ज्ञ' को सिद्धि के लिए तथा बद्ध-पुरुष', जिसकी चर्चा वाचस्पतिमिश्च नं 
| भौ न्थ के अपनं मंगलाचरण मेँ की है, के सम्बन्ध मे एक कारिका" अवदय लिखी 
होगी । उसी कारिका मे जिस धुरुष', अर्थात्‌ 'बद्ध-पुरुष, की चर्चा अयी होगी, उसी 
के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए ईङ्वरकृष्ण ने सत्रहवीं कारिका लिखी टै 
साथ ही साभ इसी बद्ध-पुरुष' के सम्बन्ध मे कहा है-- 
“जन्ममरणकरणानां प्र तिनियमादयुगपत्‌ प्रवृत्तेऽच । 
पुरंष बहुत्वं सिद्धं त्रेगुण्यविपयेयाच्चैव' ।।* 





अभिप्राय है कि (वद्ध-पुरुषों मेँ) जन्म, मरण तथा इन्द्रियो के नियमित विभिन्न 
रूपां को, उनको अलग-अलग प्रवृत्ति को तथा सत्व, रजस्‌ ओौर तमस्‌ इन तीनों गणो 
॥ के वैषम्य को, देखकर यह सिद्ध होता है कि धुरुष-बहूत 
॥ ल (५ "त॒ यदि एक ही 'ृरुष' होता, तो एक के जन्म से, सभी का जन्म 
|| ५५. एक के मरण से, सभी का मरण तथा एक के अन्ध होने से 
सभी का अन्धा हो जना, एक के काय॑ करने के लिए प्रवृत्त होने से, सभी का प्रवत्त 
होना तथा एक के सात्विक होने से , सभी का सात्विक हो जाना सिद्ध हो जाता । 
। परन्तु एसा होता नहीं है । इसकिए अनेक पुरुष हँ । यह पुरुष श्ञ' नहीं हो सकता । 
इस कारिका का विशद विचार आगे कियागयादै; 


यहां विचारणीय यह टै कि उपर्युक्त बातें बद्धपुरुष' के सम्बन्ध मेः कही जां 
सकती हँ या निक्िप्त ज्ञ' के सम्बन्धमं? न्न'तोन कभी जन्म लेता है, न कभी 
मरतादहै,न कभी अन्धाया बहरा होतादै, न कभी किसी कायं को करने कै लिए 
प्रवृत्त होता है तथा त्रिगुणातीत होने के कारण, न सात्विक है, न राजसिक है 
ओर न तामसिक दहै । अतएव यह स्पष्ट है कि उप्यक्त 

9 बातें बदधपुर' ही के सम्बन्ध मेँ कही जा सकती है ओर यही 
4 ददवरकृष्ण क। भी अभिप्राय है । इसलिए (बहूत्व' न्ञ' का 


विशेषण नहीं है, किन्तु "बद्धपुरुष' का । | 


` सांख्यकारिका, १८ । 
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इन बातों को ध्यान में रखकर हमें यह्‌ विर्वास है कि सोलह्वीं तथा सत्रहवीं 
कारिकाओं के मध्य मे एक कारिका थी, जिसमें श्ल" के सम्बन्ध मे विचार था । 
वही कारिका नष्ट हो गयी ह ¦ इसकी तरफ हमारे विद्वानों की दृष्टि प्रायः नहीं 
गयी । अतएव कारिकाओं के अथं करने के समय मे उन सब ने सांख्य के निरिप्त, 
त्रियुणातीत श्ञ' को ही अनेक' मान जिया । परन्तु जैसा पहले कहा गया है, यह्‌ 
उचित मालूम नहीं होता । 


यहां इतना ओर कह देना आवश्यक है कि यह न्ञ' अनादि अविद्या" के प्रभाव 

से अनादिकालसे वद्ध भी है, अर्थात्‌ ्ञ' की एक बद्ध-अवस्था भी है, अतएव वह्‌ 

पुरुष (शरीर मं रहने वाला अर्थात्‌ जीवात्मा) भी कहलाता 

7 टि को हे। किन्तु इस बद्ध-पुरुष' का भी तो प्रत्यक्ष नहीं होता । अत- 

एव जीवात्मा" ठे या नही, यह साधारण लोगों को मालूम नहीं । 

या उन्हं इसके अस्तित्व मं सन्देह होता है । इसकिए यह बद्ध पुरुष है" इसे प्रमाणित 

करने के लिए, जिससे साधारण लोग भी ईसके अस्तित्व को मानले, कुछ साधारण 

युक्तियाँ भी दी जाती हँ, जिनके द्रारा बद्ध-पुरुष' के अस्तित्व की सिद्धिकी जा 
सकती है । जँसे-- 


(१) संघातपरा्थत्वात्‌- संसार मे यह्‌ देखा जाता है कि जितने 'संघात' 
या मिध्ित या अवयवो से युक्त पदाथं हे, जसे पलंग आदि , सभी किसी 
दूसरे के (उपभोग के) किए होते हँ । महद्‌" आदि व्यक्त संघातः हँ । 
तस्मात्‌ वे किसी दूसरेके भोगके किएह्‌। वह दूसरा अर्थात्‌ “र । 
"बद्ध-पुरुष' या “जीवात्मा' है, जिसके भोग के लिए महद्‌ आदि 
“व्यक्त हं । 


(२) चिगुणादिविपर्ययात्‌--व्यक्त' ओर 'अन्यक्त' के त्रिगुणत्व, अवि- 
वेकित्व, विषयत्व, सामान्यत्व, अचेतनत्व तथा प्रसवधमित्व साधारण 
धर्म (समान धमं ) ऊपर कहे गये हँ । यदि ये धमं व्यक्त' ओर अब्यक्त' 
के समान धर्म" हैँ तो प्रशन होता है कि ये किसके असमान-धमे' हैं ? 


~~ 


६ लौकि लोग, जीवात्मा" शरीर, आदि से भिन्नं अस्तित्व रखने वाला एक 
पृथक्‌ तत्व ह, यह्‌ नहीं मानते । अतएव "बद्धपुरुष" या जीवात्मा" के 
अस्तित्व की सिद्धिके किए भौ युक्तियां दी जाती हं । 
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भारतीय दशन 


अतः इनसे भिन्न किसी तत्तव का होना आवदयक है, जिसके ये असमान 
धर्म॑" हुं । वह्‌ तत्त्व "बद्धपुरूष' या "जीवात्मा" ह्‌ । 
कटने का अभिप्राय है कि "व्यक्त' ओर अन्यक्त' मे तरिगुणत्व 
अविवेकित्व, आदि पूवं कथित धमं समान स्पसेहं। इस बातको सिद्ध 
करने के लिए कारिकाकार ने अनुमान' की प्रक्रिया दिखायी है-- 
प्रतिक्ञा-अविवेक्यादिः सिद्धः, 
हेतु--त्रेगुण्यात्‌, 
व्याप्ति-- (अन्वय) यत्र यत्र त्रैगुण्यं तत्र तत्र अविवेक्यादिः, यथा 
आकाशादिपञ्चभूतेषु, 
उक्त अनुमान कौ पुष्टि के किए व्यतिरेक व्याप्ति" भी कारिका- 
कार ने दिखायी है~-- 
व्यतिरेक व्याप्ति--'तद्िप्ययाभावात्‌', अर्थात्‌ 
यत्र अविवेक्यादिः नास्ति तत्र वैगुण्यं नास्ति, यथा "पुरुषः" । 
यदि पुरुष या जीवात्मा' न माना जाय तो, उक्त व्यतिरेक 
व्याप्ति में दृष्टान्त क्या होगा ? दृष्टान्त के न मिलने से अनुमान! ही 
अशुद्ध हो जायगा । अतएव च्रिगुणादिविपयंयात्‌' हेतु के हारा बद्ध-पुरुषः 
है यह प्रमाणित होता है । इस अथं को समभने के लिए हमे- 
'अविवेक्यादिः सिद्धस्त्रेगुणयात्‌ तद्िपयेयाभावात्‌' ` 
तथा 
-संघातपरा्थत्वात्‌ च्रिगुणादिविपयेयादधिष्ठानात्‌' 
इन दोनो कारिकाओं को साथ-साथ सममना चाहिए । 


अधिष्ठानात्‌--जिस प्रकार से बिना चेतन सारथि के "रथ' नहीं चङ 
सकता, उसी प्रकार विना एक चेतन अधिष्ठाता के, बृद्धि अदि परिणमित 


सांख्यकारिका, १४ । 
` सांख्यकारिका, १४ । 
° सांख्यकारिका, १७ । 





[क 
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हीने मे प्रवतित नहीं हो सकते। अतः एक चेतन पुरुष का अधिष्ठाता के 
रूप मं होना आक्दयक है । वह अधिष्ठाता" बद्धपुरुष" या जीवात्मा" 
टे । यही पुरुष अव्यक्त" ओर "व्यक्त" का अधिष्ठाता ह 





(४) भोक्तृभावात्‌--भोक्ता' का अर्थं है--सुख, दुःख एवं मोह रूप भोग्य 
वस्तुओं का भोग करनेवाका' । यह्‌ भोक्ता चेतन ही हो सकता है । 
अव्यक्त' तथा "व्यक्त" तो जड हँ । ये भोक्ता" नहीं हो सकते । ये तो 
भोग्य' ही हूं । अतएव इनके भोग करने वाले एक चेतन पुरुष का होना 
आवश्यक ह । वही भोक्ता" चेतन पुरूष “बद्धुरुष" या जीवात्मा" है! 


(५) कंवल्याथं प्रवृत्तेश्च--वद्धपुरुष' ही अपनी मुविति के लिए अनेक उपाय 
करता हं । मुक्त होने पर अपने स्वरूप मे बवद्धपुरुष" स्थिति को 
प्राप्त करता है । वह्‌ स्थिति धुरुष की "कैवल्य की स्थिति हे । यदि 
बद्धपुरुष' न होता तो कौन बन्धन से मुक्ति पाने के लिए, अर्थात्‌ उस 
कंवल्य-स्थिति कौ प्राप्ति के लिए, प्रवृत्त होता ? 

बद्ध' ही जीव मुक्त होने के लिए प्रवृत्त होता है । निर्प्त, त्रिगुणातीत श्ल 
तो बद्ध है नही, फिर वह्‌ मुक्ति के किए प्रवृत्त ही क्यों होगा ? अतएव पुरुष" है ओर 
वह॒ वद्ध" है । इस प्रकार “बद्धपुरुष' के अस्तित्वं को उपर्युक्त युक्तयो के द्वारा सांख्य- 
मत में सिद्ध किया जाता है। 


जैसा हमने ऊपर कहा है किं बहत से टीकाकारो ने ईदवरकृष्ण के कथन कौ 
व्यान मेन रख कर तथा आन्ति से सांश्यकारिकाकी श८्वीं कारिका को न्ञ'के 
साथ जोड़ कर, सांख्यमत में पुरुषबहुत्ववाद' का प्रचार किया है ¦ इस सिद्धान्त के 
समथ॑न में निम्नलिखित युक्तियां भी दी जाती हँ-- 

(१) जन्ममरणकरणानां प्रतिनियमात्‌--जन्म, मरण तथा करणो, अर्थात्‌ 
इन्द्रियो, के व्यापार प्रति पुरुष के लिए भिन्न रूप से नियमित है, अर्थात्‌ 
एक उत्पन्न होता है, तो दूसरा मरता हे । एक अन्धा है, तो दूसरा आंख 
वाला है। यह संसार मं देखे पडता है ! यह्‌ भद उसी स्थिति मे सम्भव 








` सांख्यकारिका, ११। 
° जन्ममरणकरणानां प्रतिनियमादयुगपत्‌ प्रवेत्तेऽच । 
पुरुषबहुत्व सिद्धं त्रैगुण्यविपयेयाच्चेव ॥ 











५, 


रि । 
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भारतीय ददन 


टै, जब अनेक पुरुषं हों । एक ही पुरुष होता, तो एकके मरने से सभी 
मर जाते, एक के अन्धे होने से सभी अन्धे हो जाते । परन्तु एेसा देखनं 
मे नहीं आता । अतएव बहुत पुरुषं मानना आवश्यक हं । 


अयुगपत्‌ प्रवृत्तेहच-- संसार मं प्रवृत्ति टै । प्रति व्यक्ति में पृथक्‌-पृथक्‌ 


प्रवृत्ति देख पड़ती है । यह्‌ प्रवृत्ति एक ही समय मं एक ही वार सभी 


जीव मं नहीं है। किसी एक म एक समय प्रवृत्तिंदै, तो दूसरे मं उसी 
समय निवृत्ति है। इस प्रकार जीवो मं एक कालीन प्रवृक्तिन देखकर 
मालूम होत। है कि अनेक पुरुष' हँ । यदि एक ही पुरुष होता, तो 
सभी जीवों में एक समय मेँ एक ही प्रकार की प्रवृत्ति या निवृत्ति होती । 


त्रगण्यविपर्ययात्‌-- संसार म प्रति वस्तु मं सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ हं । 
सत्त्व" से शान्ति, प्रकाश, सुख, आदि, मिलते हं, रजस्‌" से दुःखं, अश न्ति, 
क्रोध आदि, होते हँ तथा 'तमस्‌' से मोह, अज्ञान, आदि होते हं । कोई 
जीव सात्विक है, तो उसमें शान्ति, आदि हं; जो राजसिक हं वह्‌ 
अशान्त, कोधी, आदि है तथाजौ तामसिक है, वह्‌ मूढ दठै। ये मेद 
तभी होगे जव पुरुष भिच्न-मिन्न हों । यदि एक ही पुरुष होता, तो सभी 
सात्त्विक, या राजसिक, या तामसिक होते, परन्तुएेसा तो नहीं है। 
अतएव अनेक पुरुष हं । 


इन युक्तियों के आधार पर विद्वानों ने सांल्य मे 'ुरुषबहुत्ववाद को स्वीकार 
किया है । परन्तु विचार करने से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि उपयुक्त युक्तियां निखिप्त 


गौर त्रिगुणातीत पुरुष (ज्ञ) के लिए नहीं दी जा सकतीहं। 


धवा का ` तिरि पुरुष का जन्म ओर मरण से क्या सम्बन्ध है? बहतो 


निराकरण 


नकमीजन्मलेताहैओरन कभी मरतादहै। नतो उसे किसी 


इन्द्रिय से सम्बन्ध है, जिससे वह अन्धा ओौर बहरा कहा जा सके । वह्‌ तौ नित्य 
सर्वव्यापक, त्रिगणातीत है । उसमे रजोगुण तौ है नदीं, फिर उसमं प्रवृत्ति ही कंसे हो 
सकती है ? च्रिगुणातीत होने के कारण, तीनों गुणा के वैलक्षण्य ही उसमें किस प्रकार 


हो सक्ता है? 


अतएव 


ये यक्तर्यां तरिगणातीत, निस्संग, निरिप्ति ज्ञ' के सम्बन्धमे कही ही 


नहीं जा सकतीं । वस्तुतः विचार करने से यह स्पष्ट है कि ये युक्त्या बद्धपुरुष 
केल्एिहीहैं। इन युवितयोंके कारण वद्धावस्था मे रुष अनेक ह । 





` "क ` अ 
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परन्तु "वद्ध जीव' अनेक हं, इसमे तो प्रायः सभी दशनो का एक मत है । तथापि 
सम्भव हं यहां वेदान्तियों के विरुद्ध अपने मत का स्पष्टीकरण करने के लिए, इन / 
युक्तियों के दारा यह सिद्धे किया गया है कि जीवौत्मा' बद्धावस्था में भी आपस में 
स्वंथा भिद हे । | 


यहाँ यह विचार करना उचित है कि भगवद्गीता की तरह सांख्य" मे तीन 
प्रकार के पुरुषों का विचार टै--'निलिप्त (ज्ञे), बद्ध-पुरुष' तथा 'मुक्त-पुरुष' । 
वाचस्पतिमिश्र ने 'तत्त्वकौमुदी' के मंगल-इलोक में कहा है-- 


अजा ये तां जुषमाणा भजन्ते जहत्येनां भुक्तभोगां नुमस्तान्‌, 


अर्थात्‌ एक प्रकार के "पुरुष (जीव) टह, जो प्रकृति कीसेवा में लगे रहते हैं 
तथा दूसरे प्रकार के पुरुष (जीव) हं जो भोग के अनन्तर प्रकृति के संसगै को छोड़ 
देते ह । उससे यह स्पष्ट है कि वाचस्पतिमिश्च ने बबद्ध' ओर 
मुक्त" पुरषो का ही वणेन यहाँ किया है, ओौर ये अनेक है 
इसीलिए दोनों के साथ उन्होने बहुवचन का प्रयोग किया है । 


सांख्य मं तीन 
प्रकार के पुरुष 


यदि सभी पुरुष वद्ध ही होते, तौ निख्प्ति, निगुण।तीत, आदि विशेषण किसके 
लिए सांख्य मेँ प्रयोग किये जाते ? बद्ध" पुरुप तो अनादिकार से चटे आते हैं। 
मुक्तावस्था मेँ भी, जैसा कि अ।गे कहा जायगा, पुरुष" सत्त्वगुण से सवथा मुक्त नहीं || 
है । यही कारण है कि एक मुक्त-पुरुष दूसरे मुक्त-पुरुष से मिच्च है । एसी स्थिति में 
बद्ध तथा मुक्त जीवों से भिन्ने एक नि्िप्त, त्रिगुणातीत, स्वतन्त्र ज्ञ' पुरुष न माना 
जय, तो ये निलिप्त, आदि धमं किस पुरुष के कि प्रयोग किये जा सकते हैं ? 
अतएव ्ञ'-रूप पुरुष' एक हे, ओर 'बद्ध-पुरुष' तथा 'मुक्तपुरुष' अनेक हं । इन सभी 
पुरुषों की स्वतन्त्र वास्तविक सत्ता है । इस प्रकार सांख्य मेँ तीन प्रकार के पुरुषों 
का वणेन है। 

अनाभितत्व्‌, 'अलिगत्व', निरवयवत्व, (स्वतन्त्रत्व', अत्रिगृणत्व', "विवे-' 
कित्व", अविषयत्व', असामान्यत्व', चेतनत्व", अप्रसवधमित्व', साक्षित्व', कँ वल्य", | 
क (माध्यस्प्र, ओदासीन्य', द्रष्टृत्व' तथा अकतुंत्व' ये सभी धर्मं 
ज्ञ' के अन्य धम १५ 

निकिप्त पुरुष (ज्ञ) महं, 


^ ८ महत्तत्त्व 

इसी नििप्त पुरुष का विम्ब जवे बुद्धि" या महत्तत्त्व पर पड़ता है, तवं 
महत्‌" या बृद्धि, जड होती हई भी, चेतन को तरह मालूम होती दै । पुनः बिम्ब 

भा० द० २० 
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से प्रतिविम्बित-बृद्धि का स्वरूप भी उसी प्रतिबिम्ब के द्वारा चेतन, असंग पुरुष 
„ पर भी भासित होता टै, अर्थात्‌ आरोपित होता है, जिससे 
9 0 असंग रुष | भौ वुद्धि के कतंत्व', आदि धर्मो से युक्त मालूम 
होता है । जंसे--एक अन्छे स्फटिक के सामने रक्खे हुए जपा- 
पुष्प पर स्फटिक क। विम्ब पड़ता है, जिससे जपापृष्प चमकता है ओर उसी विम्ब 
के द्वारा जपापृष्पका लाक वणं स्फटिक पर भी आरोप होता टै, जिससे गृद्ध, 
स्वच्छ स्फटिक भी काल-वर्ण का मालूम होता है । यही अविद्या' दै, यही सांख्य में 
“वन्धन' है । इसी परस्पर अविद्या के सम्बन्धसे सृष्टिभी होती दह) 





प्रमाणविचार 


उपर्युक्त पचीस प्रमेयो के वास्तविक ज्ञान से दुः की आत्यन्तिकी निवृत्ति होती 
है । प्रमेयो के जानने के किए प्रमाणो की आवदयकता होती है । सांख्यमत मे इन 
तीनों प्रकार के प्रमेयो का अर्थात्‌ "न्यक्त", 'अव्यक्त' तथा श्ञ' का ज्ञान तीन ही प्रमाणो 
से होता है। इसलिए सांख्यशास्त्र ने तीन ही प्रमाण माने हू--दृष्ट (प्रत्यक्ष), अन्‌- 
मान तथा आप्तवचन । ये तीन प्रमाण सांख्यमत के पचीस तत्वों ही के जानने के लिए 
टै, अन्य किसी वस्तु के जानने के लिए ये नहींहं। 


सांख्यकारिका मेँ श्रमाण' के लक्षण को देने की आवहयकता नहीं मालूम हुई । 
इस का यह्‌ कारण कहा जा सकता है कि जिसके द्वारा वस्तु का यथाथं ज्ञान हो उसे 
प्रमाण" कहते है", यह अथं तो सभी को मान्य है ओर पूवे की 
भूमिम ही इसे जिज्ञासु नें जान लिया होगा । इसी भावना 
से प्रायः प्रमाण का कोई पथक्‌ लक्षण देने की इस ग्रन्थ मे आवर्यकता नहीं हुई । 


प्रमाण का ठल्लण 


'प्रत्यक्षप्रमाग' का लक्षण पञ्चम कारिका मं दिया गया है-- 


प्रत्यक्ष--्रतिविषयाध्यवसायः' अर्थत प्रत्येक ज्ञान के विषय के सम्बन्ध में 
पृथक्‌-पृथक्‌ जो निरिचत ज्ञान, वही श्रत्यक्ष दे । 


इसकी श्रक्रिय।* न्याय-वैरोषिक से स्वंथा भिन्न है। सांख्यमत मे करणो कौ 
संख्या तेरह है, जिनमें बुद्धि", "अहंकार", तथा “मनस्‌' ये तीन 
"अन्तःकरण" टै ओर पांच श्ञानेन्रिर्यां' तथा पाँच कमेन्दर्याँ' ये 
दस "बाह्यकरण' हैँ । इनमे से "वुद्धि, 'अहंकार' तथा "मनस्‌! 
८ ये (वारणः करते दहै ज्ञानेन्द्रिय ्रकाश' करती रहँ तथा कर्मन्द आहरणः 


प्रत्यक्षज्ञान की 
प्रक्रिया 
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करती ह! बाह्यकरणों के विषय" वत्तंमान होने से प्रधानरूप मे उनका ज्ञान 
बाह्यकरणों क द्वारा होता है, किन्तु अन्तःकरण के किए भ्त वत्तमान तथा भविष्य 
सभी प्रकार के "विषय होते हैं| 





प्रत्यक्ष -ज्ञान मे उपर्युक्त तीनों अन्तःकरण तथा एक वह्‌ ज्ञानेन्द्रिय जिसके विषय 
का प्रत्यक्षज्ञान इष्ट है, इन चारों का प्रयोजन होता है । इनमें तीनों अन्तःकरण 
द्वारि (अर्थात्‌ द्वार है जिसके) कटे जाते हैँ गौर इन्द्रियां ्रार' हँ, जिनसे होकर 
अहंकार' तथा "मनस्‌ ' के साथ वुद्धि" विषय के ज्ञान के लिए ब्राहुर जाती है-- 


सान्तःकरणा बुद्धिः सवं विषयमवगाहते यस्मात्‌ । 
८ तस्मात्‌ त्रिविधं करणं द्वारि द्वाराणि जञेषाणि ॥२ 

रूप के ज्ञान को प्राप्त करनं के किए चित्प्रतिबिम्बित-बुद्धि' अहंकार को, तत्‌- 
परचात्‌ मन को, साथ केकर “चक्षु के दार से बाहर निकर जाती है मौर रूप" के साथ 
सम्पकं मे आकर चित्त, अथात्‌ बुद्धि, रूपाकार" या रूपवालो वस्तु के आकार की, हो 
जाती है । 'तदाकाराकारिता' चित्तवृत्ति होते ही चित्त मं प्रतिविम्बित चित्‌", अर्थातिः 
पुरुष", मे भी उस विषय (रूप या रूपवत्‌) का आरोप" हो जाता है। वस्तु कै 


आकार का चित्त'को हो जाना ही श्रत्यक्ष-ज्ञान' हे। 





इसमे बहिरिन्रिय ्रार' मात्र है, मन' संकल्प-विकल्प करता है, अहंकार "मभ 
यह्‌ ज्ञान हृजा है", इत्यादि अहंभाव' के रूप का होता है ओौर बुद्धि" निश्चय करती 
है कि यह (नील) रूप है' । वस्तुतः सभी बाते बुद्धि" ही करती है ओर करण उसके 
सहायकः हुं । 


सांख्यमत मे एक ही प्रकार का प्रत्यक्ष होता है । सांश्य के प्रमेय' अर्थात्‌ जानने 
के विषय पचीस ही तत्त्वमात्र हं । उन्हीं के ज्ञान के लिए प्रत्यक्ष, आदि प्रमाणो की 
आवश्यकता दै । इस प्रत्यक्षज्ञान को प्राप्त करने वाला साधक' ऊँचे स्तरकाहै।. 
लौकिक-विषयों से तथा साधारण रोगों से सस्य मत के प्रत्यक्षज्ञान का कुछभी 
सांख्यकारिका, ३२ । 
` सांख्यकारिका, ३२ । 
* सांख्यकारिका, ३५ । 
“ सांख्यकारिका, ३५ । 





[1  --~ 
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प्रयोजन नहीं है । अतएव जिन लोगों ने सांख्यमत मे भी आष! ओर लौकिक-प्रमाणों 
का मेद मानादहै, वेन्याय की भूमि से प्रभावित दहै, तथा सांख्यभूमि कौ तरफ उनका 
ध्यान नहीं है । 


अनुमान" का लक्षण न्यायमत की तरह छिग ओर लिगी के ज्ञान पूवैक टे 
इसमे कोई अन्तर नहीं है, अतएव पुनः उन्हीं को दृहराना व्यथं है । अनुमान के 
तीन भेद है--'पूवेवत्‌', शेषवत्‌ तथा सामन्यतो दृष्ट । 
इनके भी लक्षण न्याय तथा मीमांसा के समान ही हँ । ईहवर- 
कष्ण ने अनुमान का कोई स्वतन्त्र-विभाग स्वयं नहीं किया था, जो पूवं के शास्त्र 
कारों ने तीन विभाग माने थे, उन्दी को इन्होँने भी स्वीकार कर लिया है । इनके 
अथंमे कोई भी भेदनहींदह। . 


अनुमान 


आप्तवचन--आगम' प्रमाण को ही “आप्तवचन' कहते हं । इसका लक्षण 
न्याय-मीमांसा के समान है । 


श्रमेयसिद्धिः प्रमाणात्‌'*-- अर्थात्‌ प्रम।ण से प्रमेय की सिद्धि होती है, इसीलिए 
प्रमाण का विचार शास्त्र में आवश्यक है । तीन ही प्रमाणो से सांख्यशास्त्र के सभी 
तत्त्वों का ज्ञान हो जाता है । अब यह्‌ विचारणीय है कि किस 
प्रमाण' से किस प्रमेय' का ज्ञान होता है। सांख्य मे “व्यक्त, 
'अव्यक्त' तथा न्ञ' ये तीन प्रकार के प्रमेय हँ । "व्यक्त" का ज्ञान 
प्रत्यक्ष से होता टै (दुष्टात्‌-प्रत्यक्षात्‌ सामान्यतः-साधारणतत्त्वानां-'व्यक्तानां' 
प्रतीतिः), जो अतीन्द्रिय हों, जिनका प्रत्यक्ष से ज्ञान न हो, उनका अनुमान' से ज्ञान 
होता है । अव्यक्त" अतीन्द्रिय है, परोक्ष दै। इसका ज्ञान प्रत्यक से नहीं होता, 
अतएव इसका ज्ञान अनुमान" से होता दै (अतीन्द्रियाणाम्‌ अनुमानात्‌ प्रतीतिः) । 
इनके अतिरिक्त जो परोक्ष" हों ओर जिनका ज्ञान अनुमान'सेभीनटहो सके 
उनका ज्ञान आप्तागम' से सिद्ध होता है-- 


क 


प्रमाणो का 
प्रयोजन 


तस्मादपि == अनुमानादपि च असिद्धम्‌ परोक्षम्‌ अतीन्द्रियम्‌ आप्तागमात्‌ सिद्धम्‌ ।. 
` सांख्यकारिका, ४ । 
` “व्यक्तम्‌ प्रत्यक्षसाध्यम्‌--गोडपादभाष्य, सांख्यकारिका, £ । 
` सामान्यतस्तु "दृष्टात्‌' अतीन्द्रियाणाम्‌ प्रततिः अनुमानात्‌ । 
तस्मादपि चासिद्धम्‌ परोक्षम्‌" (आप्तागमात्‌' सिद्धम्‌ ।\-- सांख्यकारिका, ६। 
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(ज्ञ' अनीन्दरिय है । इसको जानने के लिए इसमें कोई लिग' नहीं (है, क्योकि यह्‌ 
त्रिगुणातीतः, निङिप्त' एवं निरिगि' है । अतएव अनुमान" से इसकी सिद्धि नहीं 
हो सकती । इसलिए वेदवाक्य ही के द्वारा, अर्थात्‌ अप्तागम के द्वारा. ज्ञ-पुरष' के 
अस्तित्व की सिद्धि होती है ।` 


टीकाकारो ने इस कारिका का अथं अन्य प्रकारसे किया दै, जो सवथा संगत 

नहीं मालम होता । इस बात को ध्यान में रखना है कि पचीस तत्त्वो ही के ज्ञान के 

8 किए सांख्य मे तीन प्रमाण माने गये हं । इन प्रमाणो को पचीस 

"५ तत्त्यो के अतिरिक्त अन्य किसी भी विषय से प्रयोजन नहीं हे । 

फिर स्वर्ग", अपूवे', देवता, केवल्य', आदि पदार्थ के जानने के 

लिए इन प्रमाणो का सांख्य मे क्या प्रयोजन है ? स्वगे', आदि तो सांख्य के तत्त्व हं 

नहीं तो उनके जानने के किए प्रमाणो का विचार करना यहाँ संगत ही कंसे हो 
सकता टै! 


किसी किसी ने श्ञ-पुरुष' का भी अनुमान ही से ज्ञान होना माना है, परन्तु इसमें 
दो बाधाणें है-- (१) श्ञ-पुरुष' मे लिग' नहीं दै । बिना ल्ग के अनुमान हौ नहीं 
सकता । (२) यदि न्यक्त' के ज्ञान के लिए शास्त्र काया प्रमाण का प्रयोजन नहीं 
है, एवं अनुमान" से अव्यक्त' तथा श्ञ' का ज्ञान हौ जाता है, पुनः तीसरे प्रमाण के 
मानने मे कौन सी युक्ति दी जा सकती है? यदि सभीप्रमेयोंकाज्ञानदोही प्रमाणो 
सेहो जाय तो तीसरे प्रमाण को स्वीकार करना न्यायसंगत नहीं । फिर ईइवरकृष्ण 
ने तीन प्रमाणो को क्यों माने ? इन प्रदनो का समाधान टीकाकारो ने नहीं किया है । 
अतएव इनकी व्याख्या सन्तोषप्रद नहीं माटूम होती । 


तीन प्रमाणो के अतिरिक्त अन्य प्रमाणो की सांख्य मे आवर्यकता ही नहीं है, 
इसलिए उनके सम्बन्ध म सांख्य मे कोई भी विचार नहीं है। 


मुक्ति का विचार 


पटे कहा गया है कि पुरुष" स्वभाव से निरिप्त, निस्संग, त्रिगुणातीत ओर 
नित्य है । अविद्याः भी नित्य है। इन दोनों का संयोग अनादि कालस है। 


^ सांख्यकारिका, ५-६ । 
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| प्रकृति" जड़-ओर नित्य है । 'पुरुष' के साथ-साथ ्रकृति' का अस्तित्व अनादि कालसे 
| 1९6 चखा आया है । पुरुष" का बिम्ब ्रकृति' पर पडता है, जिससे 
| | 1 - प्रकृति! या बुद्धि" चेतन की तरह अपने को समभने लगती है । 
व्युत्क्रम रूप से बुद्धि के स्वरूप का आभास पुरुष पर भी पडता 
टै, जिसके कारण निष्क्रिय, निङिप्त, निस्रैगुण्य पुरुष" भी कर्ता, भोक्ता, आसक्त 
अन्यन शत र मालूम होने लगता है । शुष 1९ प्रकृतिः के इसी कषमत 
करना मुक्ति है तथा आरोपित सम्बन्ध को 'बन्धन' कहते हं । इसी बन्धन को| 
४ दूर करना, 'पुरुष' का अपने आपको पहचानना^प्रकृति कौ अपने 

स्वरूप का ज्ञान हो जाना, ही "विवेक-बद्धि" टै । यही 'मुक्ति' है । 


ईदवरकृष्ण का कथन है कि महत्‌ से लेकर भूतो तक की सृष्टि श्रकृति' ही 
करती हे ओर यह्‌ सुष्टि वस्तुतः प्रत्येक धुरुष' को मुक्त करने के लिएिही होती है 1१ 
सृष्टि करने के लिए श्रकरृति' किसी का साहाय्य नहीं छेती । 
“पुरुष का विम्ब जो श्रकृति' पर पड़ता है, वह्‌ भी किसी कै प्रयत्न 
से नहीं । सव सस्वभाव!से ही होता है। 
प्रकृति" अचेतना होकर सृष्टि किस प्रकार कर सकती हे, इस प्रन का एकमात्र 
। समाधान हे--"पुरुष' की अध्यक्षता में विद्यमान श्रकरृति का स्वभाव'। जिस प्रकार 
अचेतन दूध गाय के थन से निकल कर बडे की वृद्धि के लिए उसके मुँह में 'स्वभावः 
ही से चला जात। है, उसी प्रकार "पुरुष" की मुक्ति के किए श्रकृति' महत्‌, आदि तत्त्वों 
कौ सृष्टि स्वभाव सेही करती है।* इसम्‌ श्रकृति' का अपना स्वाथं नहीं है। 
वस्तुतः यह्‌ सभी परार्थं अर्थात्‌ दूसरेके च्एिहीदै। 





सृष्टिका कायं 


पुरुष" को मुक्त करने के लिए श्रकरृति" नाना प्रकार के उपायों को रचती है । 
-मुक्ति एक जन्म के प्रयत्न से मिलना सम्भव नहीं है । इसीलिए अपने प्रभुत्व के बल 
से तथा धर्म, अधर्म आदि बृद्धि के आटो भावों के साहाय्य से ्रकृति' एक शरीर कः 
छोड कर अन्य दारीर को धारण करती है । उसके भिन्न-भिन्च रारीर धारण करनं 
का भी एक मात्र उदेश्य है--पुरुष को बन्धन से दुडाना । एक शरीर को छोड़ कर्‌ अन्य 


जान्‌ ष 


सांख्यकारिका, ५६ । # 
सांख्यकारिका, ५७ । 
° सांख्यकारिका, ५६ । 
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दारीर म॑ जाने के किए स्थूल शरीर के अन्दर एक सूक्ष्म-शरीर को सांल्य ने माना 
हे । यह सृक्ष्म-शरीर महत्‌, अहकार, ग्यारह इन्द्रियां तथा पाच 
तन्माव्राएँ इन अठारह तत्त्वो से सम्पन्न होता है । सुष्टि के 
आदि मे प्रत्येक व्यक्ति के लिए एक पसृक्ष्म-शरीर' उत्पन्न होता है । यह किसी स्थूल 
शरीर में आसक्त नहीं होता । इस मे स्वतन्व्र-रूप से भोग नहीं होता । बुद्धिं के आढों 
भाव इसमें रहते हं । इसकी गति को कोई भी रोक नहीं सकता । यह स्थूल-शरीर 
के आधित हृए विना रह्‌ नहीं सकता । पुरुष के भोग के लिए यह्‌ सृक्ष्म-शरीर' नट 
के समान नाना प्रकारके शरीर को धारण करता रहता है ।' 


सृष्ष्मशरीर 


ज्ञान के दवारा अविद्या के नाश होने पर ्रकृति' ओौर 'पुरुष' एक प्रकार से अपनं 
अपने स्वरूप को पहचान लेते हँ ।* यही ज्ञान “विवेकबुद्धि' को उत्पन्न कर्ता ह । 





'विवेकलुद्धि" प्राप्त होने से पुरुष अपन स्वरूप को पहचान केता है ओर अपनं 
को निरिप्त तथा निस्संग समभन लगता है । ज्ञान को छोडकर धम, अधमं, आदि 
# 4 बुद्धि के सात भावों का प्रभाव जब नष्ट हो जाता है, तब सृष्टि 
केवल्य की का कोई ध्रयोजन नहीं रहता । श्रकृति' की सृष्टि के उदेश्य की 
प्राप्ति र त ॥ 
पति हो जानें पर ्रकृति' विरत हौ जाती है ओौर 'पुरुष' कंवल्य 
को प्राप्त हो जता ह । परन्तु प्रारब्ध कर्मो का तथा पूवेजन्मों के संस्कारों के विद्यमान 
रहने के कारण उसी समय दरीर का पतन नहीं होता । भोग के पूति होने पर दही 
सस्कारोकामभी न होगा, तब शरीर का पतन तथा "विदेह 
6 कंवल्य' की प्राप्ति होती है। जब तक । संस्कार हे, तब तक 
# 'जीवन्मुक्ति' कौ अवस्था भे जीव रहता है । घट बनने के पश्चात्‌ 
कुम्भक (र के चक्र के घूमते रहने के समन जीव क शरीर भी "विवेक बद्धि' के प्राप्त 
` पूर्बोत्पन्नमसक्त नियतं महदादिसुक्ष्मपयन्तम्‌ । 
संसरति निरुपभोगं भावरधिवासितं लिङ्गम्‌ ॥ 
चित्रं यथाश्रयमृते स्थाण्वादिभ्यो विना यथा छाया । 


विरोषे = श 


तद्रद्धिना ने तिष्ठति निराश्रयं लिङ्गम्‌ ॥ 

पुरुषाथहेतुकमिदं निमित्त नमित्तिकप्रसङगेन । 

प्रकृतेविभुत्वयोगाच्नटवदन्यवतिष्ठते लिङ्गम्‌ ॥ 
--सांख्यकारिका, ४०-४५ 


` सांख्यकारिका, ३७ । 
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होने के अनन्तर भी भोगों के द्वारा प्रारव्धकमं के क्षय पर्यन्त चलता ही रहता है । 
पदचात्‌ निरपेक्ष, द्रष्टा, साक्षी होकर "पुरुषः प्रकृति को देखता है (प्रकृतिं पदयति पुरुषः 
्रक्षकवदवस्थितः स्वस्थः), तथापि वह पनः ्रकृति के वन्धन' मे नहीं पड़ता । 


आलोचन 


आध्यात्मिक, आधिदेविक तथा आधिभौतिक इन तीनों प्रकार के दुःखों से 
पीडति जीव दुःख के नाश के छिएु प्रयत्न करने र्गता दै । लौकिक उपाय तथा 
वेदिक यागादि कर्मककापों के हारा दुःख का आत्यन्तिक ओर एेकान्तिक नार नहीं होता । 
अतएव दुःख के कारण अविद्या के नार के लिए एवं विवेकबुदधिकौ प्राप्ति के लिए 
जीव पुनः प्रयत्न करने गत। टै । सांख्यशास्त्र मे इस 'विवेकवृद्धि' की प्राप्ति के लिए 
उपाय कहे गये ह । इसीलिए सांख्यशास्त्र का विवेचन करना आवश्यक है । 


सांख्य मे एक चेतन तत्त्व है "पुरुष" तथा एक जड़ तत्त्व है प्रकृति" । अनादि- 
काट से अविद्या के कारण इन दोनों मं परस्पर एेसा सम्बन्ध हो जाता है कि जिसके 
कारण चेतन का विम्ब प्रकृति" पर पड़ता ही रहता है ओर श्रक्रति' जड़ होने पर 
भी, उस विम्ब के सस्पकं से चेतन की तरह कायं करने लगती है ओर विम्ब से 
प्रभावित श्रकृति' के गुणों का आरोप पुरुष" पर पड़ता रहता दै जिससे पुरुष", 
स्वभाव से नि्िप्त, त्रिगुणातीत, असंग होने पर भी, अपने को कर्ता, भोक्ता, आदि 
समभने गता है । 

श्ञान' के द्वारा इन दोनों तत्ततो के परस्पर आरोप नष्ट हो जाते हूं, "पुरुष' अपने 
को ्रकरृति' से भिन्न समभन लगता है ओौर शध्रकरृति' भी 'पुरुष' को मुक्त कर उस मुक्त- 
जीव के लिए पुनः सृष्टि नहीं करती । यही तो "विवेकलुद्धि' या कंवल्य' की प्राप्ति 


। है । इसीसे सांख्यमत में दुःख की आत्यन्तिक-निवृत्ति कटी जाती है । पश्चात्‌ 


"पूरुष" अपने स्वरूप में स्थित होकर ्रकरृति' को देखता रहता है, फिर भी, 'विवेक- 
द्धिः हो जाने के कारण, श्रकरति" के बन्धन म वह्‌ नहीं पड़ता । 
मुक्तपुरुष ओर प्रकृति 

यहाँ विचारणीय है कि क्या पुरुषः मुक्तावस्था मं त्रिगुण के सम्बन्ध से अर्धात्‌ 
श्रकृति' के सम्बन्ध से, सर्वथा मुक्तहौ जाता दहै: 


` सांख्यकारिका, ६५ । 








` ` वि "क क = 
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इसका समाधान दो प्रकार से किय। जा सकता है-- 


(१) मुक्तावस्था में 'पूरुष' निरपेश्च होकर श्रकृति" को देखता है । यह्‌ देखना! 
तो सत्त्वगुण" का कायं है । इसलिए कहा जाता है कि पुरुष कौ 
मुक्ति मे भो सत्त्वगुण से ईषत्‌ सम्बन्ध रह जाता दे, अन्यथा वह्‌ 
"देख" नहीं सकत। था । यदि सत्त्वगुण से किञ्चित्‌ भी सम्बन्ध है, तो 
फिर पुरुष" मोक्षदशा में प्रकृति, अर्थात्‌ सत्त्व, से सरवंथा पृथक्‌ नहीं हौ 
सकता 1* रजोगुण ओौर तमोगुण का अभिभव तो अवश्य है । परन्तु ये 
तीनों गुण वस्तुतः पृथक्‌ नहीं रहते, ओर सदेव आपस मे मिलकर ही 
कार्य करते हें ।* इसलिए मोक्षदा मँ रजम्‌ ओौर तमस्‌ का अभिभव 
होने पर भी इनके पुनः अभिव्यक्त होने की शंका रह ही जाती है । फिर 
दुःखे की आत्यन्तिक ओौर एेकान्तिक निवृत्ति किस प्रकार हौ सकती है ! 


(२) दूसरा विषय दै कि सांख्यमत मे किसी वस्तु का नाज नहीं होता, केवल 
स्वरूप बदल जाता है । इसल्ए-- 


(नासती विद्यते भावो नाभावो विद्यते सतः. 


इस सिद्धान्त के अनुसार किरी भी अवस्था में "रजस्‌" का सवथा नाड 
नटीं हो सकता । अतएव सांख्यमत में दुःख का सवथा निराकरण 
असम्भव है । यही वाचस्पतिमिश्र नं भीकहारहै।* दुःख का केवल 
अभिभव हो जाता है-- 

“यद्यपि न सिरुध्यते दुःखं तथापि तदभिभवः शक्यः कतुम्‌" 


(३) यहाँ एक ओर भी बात उपर्युक्त समाधान की पृष्टि पेकहीजा 
सकती टै-- 

~ ` सात्विक्या तु बुद्धया तदाप्यस्य मनाक्‌ संभेदोऽस्त्येव--तत्वकोम्‌दी, सास्य- 
कारिका, ६५ । 

` अन्योन्याभिभेवाश्रयजननमिथुनवृत्तयहच गुणाः--सांख्यकारिका, १२ । 

` भगवद्‌गीता, २-१६ । 
„ .“ तदेतत्प्रत्यात्मवेदनीयं दुःखं रजःपरिणामभेदो न शक्यते प्रत्याख्यातुम्‌ - 

तत्वकोमुदी, कारिका, १। 

` बाचस्पतिमिश्न, तत्त्वकोमदी, सांख्यकारिका, १ । 





----- त म 


| 





२१४ । भारतीय दशन 


मुक्तिमं भी पुरुष को प्रकृति से सम्बन्ध-“विवेक ख्याति 
य([ विवेक बुद्धि" कौ प्राप्त करना ही तो सौस्यमत मे (वृक्ति' है । 
ल्याति' य। बुद्धि" तो 'सत््व' गुण का स्वरूप है । इसलिए यदि मुक्ता- 
वस्था मं ख्य(ति' या बुद्धि" है, तौ सत्त्व" गुण अर्थात्‌ "पुरुष को प्रकृति 
से सम्बन्ध भी मुक्तावस्था में रह ही जाता है । अतएव यह कहा 
ज। सकता हे कि मुक्तावस्थामं भी किसी रूपमे पुरुष को प्रकृति 
से वस्तुतः द्युटका्‌। नहीं मिक्ता टै । यही बात योगददोन मे भी 
कही गयी है-- 





विपरीता विवेकख्यातिरिति । अतः तस्यां विरक्तं 
चित्तं तामपि स्याति निरुणद्धि" ।* “अतरिचितिाक्तेविप- 
रीता ..- विवेकख्यातिरपि हेया" ।* "इयं विवेकख्यातिः 
धमधम्यंभेदात्‌ तद्रती वृत्तिः सत्त्वगुणात्मिका' ।! 


इन नातों को ध्यान में रख कर यह कहा जा सकता है कि सांख्य मत रे मोक्षा- 

| वस्था मे भी श्रकृति' का सात््विक-अंश' रहता ही है । शरीर के न रहने के कारण 

पुनः दुःखं कौ अभिव्यक्ति नहीं होती, किन्तु दुःखं का बीज रजस्‌" अभिभूत होकर 
भीकिसीनकिसीरूपमें रहतादीदै। 


यक्तावस्था मे भी पुरुष में रहने वाला यह्‌ 'सत्त्व' शद्धसत्व' य{ “खण्डसत्व' 
कहा जाता है । यही एक जीव कौ दूसरे जीव से मक्तिमेभेदकरत।टै। इसी के कारण 
मुक्ति मे भी मुक्त जीव की संख्य अनन्त रहती है । 


यह तो कह। नहीं जा सकता है कि सांख्य में चेतन' पदाथ नहीं है, किन्तु वह्‌ 
निक्प्त' है, निष्क्रिय" तथा प्रिगुणातीत' है । अकर्ता होने के कारण सुष्टिकी 
च्वि = र अभिव्यक्ति मं वह स्वयं कुद भी सहायता नहीं कर सकता । 
फिर इन वातो के किए ईह्वर' को मानना सांख्यमत में क्या 


उचित है ? 
` योगभाष्य, १-२ । 
` बाचस्पतिमिश्र-तच्ववंशारदी, १-२ । 
° योगवात्तिक, १-२ । 








 उजाका -------- य - 
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इसके उत्तर मे यह्‌ ध्यान में रखना है कि प्रत्येक दरनरास्त्र अपने सीमा के 
अन्दर उसी पदाथं कौ स्वीकार करता है जिसके बिना अपने दृष्टिकोण से उसका 


कार्य -सम्पादन न हो सके । न्यायवशोषिकों ने प्रल्य के बाद परमाणु मेँ आरम्भक- 


संयोग' या क्रिया को उत्पन्न करपे के लिए ईहवरेच्छा' या ईइवर' का अस्तित्व 


माना हे । सांख्य मे प्रकृति" स्वतः परिणामिनी है । उसे किसी चेतन की सहायता ` 


की आवरयकता नहीं है । साम्यावस्था में श्रकृति' में क्षोभ उत्पन्न कर, सृष्टि को 
आरम्भ करने के किए यद्यपि चेतन की आवर्यकत। है, किन्तु वह चेतन उस स्थिति में 
भी निक्प्ति ओर निष्क्रियिही है। एेसी स्थिति मे निष्प्रयोजन "ईश्वर" के अस्तित्व 
को मनने मे कौन सी युक्ति है? तथापि सांख्य को नास्तिकदरन' नहीं कह सकते । 
हा, यह्‌ "निरीकङवर-सांख्य' कहा जा सकता है । 


अन्त मे इसे ध्यान में रखना चाहिए कि न्याय-वेरोषिक में नौ नित्यपदा्थं थे 
ओर आत्मा" स्वभावसेजड थी । सांल्यमेंदो ही नित्य पदाथ हैँ ओर पुरुष" चेतन 
है । इस प्रकार जिज्ञासु क्रमशः सूक्ष्मतर भूमि मे जाकर अद्वितीय तत्त्व को प्राप्त कर 
सकता है, यह्‌ आबा होती ह ' 











एकादश परिच्छद 


योग दशन 
योग का महत्व 


योगदशेन का महत्त्व ददंनशास्त्ो मे तो है ही, किन्तु हमारे जीवन से भी इसका 
बहुत घनिष्टः सम्बन्ध है । मनुष्य-जीवन के उदेश्य हूँ -- धर्म, अथे, काम तथा मोक्च । 
य॑ चार "पुरुषार्थं" कटे जाते हँ । इनकी प्राप्ति के लिए शरीर ओर इन्द्रियों की एवं 
चित्त कौ शुद्धि एवं नियन्त्रण आवश्यक दै । पड्चात्‌ "चित्त" को स्थिर करना भी 
आवद्यक हे । इन बातों के किए हमे योगशास्त्र की शरण छेनी पडती है । "चित्तवृत्ति 
के निरोध! ही को तो योग" कहा जाता है । जब तक शरीर, इन्द्रिय तथा मन साधक के 
वड मं नहीं आते, तब तक उदेश्य की सिद्धि नहीं हौ सकती । मोक्ष, या दुःखनिवृत्ति, या 
आत्मा का साक्षात्कार, ही तो परमपुरुषार्थं" है । इसमें किसी का मतभेद नहीं है । 
इसीलिए श्रूति मे भी कहा गया है-- 


आत्मा वारे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्यहच' 


'योग' ही को निदिध्यासन" कहते हें । परमपद की प्राप्तिको यात्रा मं प्रत्येक 
स्तर के यथाथं ज्ञान की प्राप्ति करने के लिए निदिध्यासन करना ही पडता है। 
इसके विना तत्तव का साक्षात्कार का मागे निष्कण्टक नहीं हौ सकता । 


संसार में दो प्रकार क तत्त्व ह--एक बाह्य ओर दूसरा आभ्यन्तर, एक जड़ 
ओौर दूसरा चेतन । आभ्यन्तर तत्त्व चित्‌" है । प्रत्येक दशन मे इन तत्वों की, किसी 
न किसी रूप मे, सहायता आवर्यक टै । साक्षात्कार करनं ही से तत्त्वों का विशेष 
जान प्राप्त होता है । तत्तव स्वयं, या उसका कोई अंश, जसे- न्याय का परमाणु, इतना 





--- ~~~] ~~~ -- 


` बहदारण्यक, २-४-५ । 








योग दरान २१७ 


सूक्ष्म है कि योगज' प्रक्रिया के बिना उसका ज्ञान हो ही नहीं सकता । इसलिए योग- 
शास्त्र की प्रक्रियाओं का ज्ञान सभी देनो के किए आवश्यक है | 


सांख्यरास््र मे तो योग के बिना कुर भी जान नहीं हो सकता । परमाणु 

के तुल्य पंचमुतों' से लेकर महत्‌" तत्त्व पर्यन्त सभी तत्त्व मनोवेज्ञानिक हं । चैतन 
जक (चित्‌) ओर श्रकृति" भी इतने सूक्ष्म हं कि विना योग की सहायता 
० से उनका आभास भी नहीं मिल सकता । सभी मनोवेज्ञानिक 

योगज्ञास्त्र कौ ध 

आवरयकता तत्त्व स्थूखदृष्टि से अगोचर ह ओर इनके ज्ञान के लिए चित्त- 
वृत्ति के व्यापारो का विचार तो योगशस्त्रहीमें है । सांख्य 

के तत्त्वों का प्रत्यक्न एक प्रकार से स्थृल्द्ष्टि वालों के लिए योगज प्रत्यक्ष" है । सांख्य 
की भूमि मे सभी व्यापार बुद्धि" या महत्‌ तत्त्वके दारा होते हँ ओर बुद्धि का वास्तविक 
ज्ञान "योग" ही से होता है । सांल्य परिणामवाद शास्त्रे है । सत्त्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ 
के परिणाम से जगत्‌ चरता है ओर चित्त कौ निरोधावस्था मे भी परिणाम होता रहता 
है । इस परिणाम का विचार विष रूप मं योगशास्त्र ही में हमें मिलता है । अतएव 
योगशास्त्र के ज्ञान के विना सांख्य का ज्ञान भी नहीं हो सकता । सांल्य ओर योग दोनों 
के समन्वय से चैत्तिक पदार्थो का ज्ञान होता है । वास्तव मेये दोनों मिककर एक शास्त्र 

है । इसीलिए गीता में भी कहा गया हं-- 


(सांख्ययोगौ पृथक्‌ बालाः प्रवदन्ति न पण्डिताः ` 


चित्तवृत्तियों का विचार तो सांख्य मं नहीं है ओर इसके ज्ञान के विन। सांख्य 
के तत्त्वों का रहस्य सम में नीं आ सकता । इस प्रकार सांख्य के रहस्य को समभे 
के लिए तथा दुःखनिवृत्ति के सूक्ष्म उपायों को जानने के किए एवं परमपद के मागं मे 
अग्रसर होने के लिए योगदशंन का अध्ययन नितान्त आवश्यक हे । 


वेदान्त के रहस्य को भी हम बिना योगददोन की सहायता से नहीं जान सकते । 
इतना तो सभी को ध्यान में रखना उचित है कि अन्तःकरण के पू्व-पूवे जन्मों के मलों 
को नाश कर उसे शुद्ध करनेहीसे ज्ञान की प्राप्ति होती है, 
अन्यथा नहीं । अन्तःकरण के मल को दुर करने के उपाय योग- 
शास्त्र ही में कटे गये हं । अतएव सभी के लिए योगशास्त्र कः 
अध्ययन अत्यावदयक है । ददनों मे योगशास्त्र के विषयों को हम संद्धान्तिकरूप में पते 


वेदान्त मे योग 
का स्थान 
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हं, विचारते है, किन्तु योगददोन' र उन्हीं को व्यावहारिक रूप में आंखों से देखते है । 
इस प्रकार सांल्य ओर योग दोनों मिकुकर ही तत्त्व-ज्ञान के मागं को हमें दिखाते 
है| योग के बिना सांख्य काज्ञान अधूरा ही रह जाता है! इसकी पूति करने के 
किए हमे योगशास्त्र का अध्ययन तथा मनन करना ओर उसके विचारों को व्यवहार 
में लाना आवश्यक है ।' 


योगशाख के आचायं मरौर ग्रन्थ 


योग के समान व्यापक शास्त्र दूसरा नहीं है । वस्तुतः यह शास्त्र तो ऋषियों 
के अनुभूत तत्त्वों के फल को जानने का साधन है । भिन्न-मिन्न ऋषियों ते समाधि में 
भिन्न-भिन्न प्रकार से तत्त्वो का अनुभव किया ओौर अपने अनुभवो को जिज्ञायुओं के 
कल्याण के लिए लिखा । इसलिए भिन्न-भिन्न अनुभवो का ज्ञान हमें योगदास्व्र मेँ 
मिक्ता है । अनुभवो के विवेचन मे भेद होने पर भीमूल बातो मेतो भेद नहीं है, फिर 
भी योग की शाखा, प्रशाखाएं अनेक ह । इस ग्रन्थ मे हमें सभी शाखाओं पर विचार 
करना इष्ट नहीं हे । यहाँ तौ केवर दारोनिकरूप म॑ तत्त्वों का विचार करना है। 
इस विचार मे एकमात्र सहायक पतञ्जलि! तथा उनके सूत्र 
पतञ्जलि = , विदानो । 

हैं । विद्धानो का कहना है कि "योगसूत्र के रचयिता, "व्याकरण 
महाभाष्य' के निर्माता तथा "चरकसंहिता के रचयिता एक ही व्यक्ति पतञ्जलि" हँ 1२ 
ईसा से पूवं दूसरी सदी मे इन्होने जन्म लिया था। कहा जाता है कि यह्‌ राषनाग' 
के अवतार थे। देषनागके रूप को धारण करते हुए इन्टोने 'महाभाष्य' की रचना 

की थी ओर शिष्यो को पढायाथा। यह्‌ वैयाकरणो की परम्परा मं प्रसिद्ध है । 





यही "योगसूत्र योगशास्वका मूटग्रन्थ है । इसमे चार पाद ह-- ( ) समाधि- 

पाद, (२) 'साधनपाद', (३) विभूतिपाद' तथा (४) कंवल्यपाद' । योगसूत्र पर 
8.9. “व्यास का (भाष्य' है। यह "व्यास' महाभारत के रचयिता 

से भिन्न है । यद्यपि भाष्य' बहत विस्तत है, फिर भी 

यह कठिन दहै । इसके ऊपर सम्भवतः ओौर भी टीकां रही हों, किन्तु वे 


उपबन्ध नहीं ह्‌ । 





~ ~ 


गीता, ५-४ । 
` योगेन चित्तस्य पदेन वाचां मलं शरीरस्य च वेद्यकेन । 
योऽपाकरत्‌ तं प्रवरं मुनीनां "पतञ्जलि" प्राज्जलिरानतोऽस्मि ॥ 


॥ र 








योग दशन , २१९ 


दरामरातक के वाचस्पतिमिश्च की 'तत््ववेशारदी' नाम की भाष्य की टीका सरल 
ओर बोधगम्य है । पञ्चात्‌ विन्ञानभिश्षु ने भाष्य के ऊपर एक 'वात्तिक' लिखा । यह्‌ 
बहुत ही विस्तृत व्याख्या है । परन्तु विज्ञानभिक्षु बहूत स्वतन्त्र 
विद्वान्‌ हं । यह्‌ सांख्य-योग के साथ वेदान्त मत की भी समा- 
रोचना कर बैठते हँ, इससे इनके मत को समभने मे कुछ कठिनता हो जाती है । 
इन्टोने 'योगसारसंग्रह' नाम काएक छोटा भी ग्रन्थ लिखा है। 


विज्ञानभिक्ष 


योगसूत्र पर भोज' को एक "वृत्ति! हे। यह्‌ सूत्रों पर सुन्दर ओर सरर छोटी 
व्याख्या है । रामानन्द को मणिप्रभा" नाम की टीका पाण्डित्यपूणे है । सदारिवेन््र- 
सरस्वती का योगसुधाकर' भी बहुत सुन्दर टीकारहि। इनके अतिरिक्त ओर भी 
छोटे-छोटे ग्रन्थ हं, परन्तु वे बहुत प्रसिद्ध नहीं हं ओर प्रायः उनमें कोई विडोषता 
भीन्हीं दै । 


पदाथे-विचार 
योगक्लास्ते का विषय 


योगास्त्र मे केवर बौद्धिक विषयों का विचार है । इनमें वस्तुतः विचार के 
किए एकमात्र तत्त्व है चित्त" अर्थात्‌ बृद्धि, इसी के विविध स्वरूपो का योगदास्त्र में 
विचार दै। 


योग" का अर्थं है--समाधि ।' इसी को "चित्त वृत्ति का निरोध" भी कहते है । 
यह्‌ समाधि" चित्त का ही स्वाभाविक एक धमं है । इस 'चित्त' की पांच अवस्थापें 
टोती हं, जिन्हं चित्त को भूमि' कहते है--(१) क्षिप्त 

चित्त कौ भूमि (२) मूढ, (३) विक्षिप्त, (४) एकाग्र तथा (५) निरुद्ध | 


सांख्य के समान योग मे भी ईरवर को छोडकर अन्य तत्त्वों मे सत्त्व, रजस्‌ तथा 
तमस्‌ रहते हँ । 'सत्त्व' के उद्रेक होने से ही साधक समाधिस्थ होता है। रजोगुण 
ओौर तमोगुण के उद्रेक से चित्त समाधि के योग्य नहीं होता । चित्तभूमि ये है-- 


(१) रजोगुण के प्रभाव से "चित्तः बहुत चञ्चल होकर सांसारिक विषयों 
मे इधर-उधर भटका करता है, उस अवस्था मे उस चित्त को क्षिप्त" 


* योगः समाधिः--योगभाष्य, १-१ । 
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कहते है, जँसे-- दैत्य, दानवो का चित्त, अथवा धन के मद से उन्मत्त 
लोगों का चित्त । 


(२) तमोगुण के उद्रेक से चित्त मूढ" हो जाता है, जंसे कोई निद्रामें 
मग्न हो तो उसके चित्त को भमूढृ' कहते ह । राक्षसो के, पिशाचो के, 
तथा मादक द्रव्य खाकर उन्मत्त पुरुषों के, "चित्त' मूढृ' कटे जाते हं । 


(३) सत्त्व के आधिक्य रहने पर भी, रजस्‌ के कारण सफलता ओर असफलता 
के बीच मे, कभी इधर ओर कभी दूसरी तरफ, चित्त की वृत्ति 
भटकती रहती है । कहते हे कि देवताओं का तथा प्रथम-भूमि मं स्थित 
जिज्ञायुओं का चित्त “विक्षिप्त' होता है । सत्त्व के आधिक्य के कारण 
राजसिक वृत्ति के रहने पर भी, इस भूमि मे कभी-कभी स्थिरता आ 
जाती है। क्षिप्त अवस्था से यही वैशिष्ट्य इस भूमि कौ दटै।' 
इसीलिए इस अवस्था के चित्त को विक्षिप्त' कहते हं । 


(४) विशुद्धसत्त्व के उद्रेक से एक ही विषय में लगे हृ चित्त को एकाग्र 
कहते ह । जँसे-- निर्वाति दीप कौ शिखा स्थिर होकरएक ही ओर रहती 
है, इधर-उधर नहीं जाती । 

(५) चित्त की सभी वृत्तियो के निरु हो जाने पर भी उन दृत्तियों के संस्कार- 
मात्र चित्त मे रह जाते है । उन संस्कारों से युक्त चित्त निरुदध' कहा 
जाता टे। 


इनमें प्रथम तीन भूमियों मे यद्यपि कथच्न्वित्‌ वृत्ति का निरोध है, किन्तु ये 
तीनों भूमियां योगसाधन के लिए वस्तुतः उपयुक्त नहीं हैँ, प्रत्युत ये योग के उपघातक 
है । अतएव योग के साधनों सेये दूर कर दिये गये ह । अन्तिम दनो भूमियां 
योग के लिए सर्वथा उपयोगी है । इसलिए ये ही अन्तिमि दोनों भूमियां योग- 
दास्त्र के लक्ष्य है, उनमें भी प्रधानरूप से "निरूढ" अवस्था ही को योग' कहते है-- 
योगः चित्तवृत्तिनिरोधः । 

' क्िप्ताद्‌ विशिष्टं, विह्ोषोऽस्थेमबहुलस्य कादाचितेकः स्थेमा-- तत्त्ववेश्ारदी, 

५६९५५ 
° योगसूत्र, १-२ । 


योग दर्हान ३२१ 


चित्त त्रिगुणात्मक है । तीनों गुणों के उद्रेक क्रमशः समय-समय पर "चित्त ¦ 
मे होते रहते हँ । उसके अनुसार "चित्त के भी तीन रूप होते हं-- प्रख्या, प्रवृत्ति 
तथा स्थिति । 

प्रख्याशील--इस अवस्था मे सत्त्वप्रधान चित्त' रजस्‌ ओर तमस्‌ से संयुक्त 
रहता है ओर अणिमा! आदि एेर्वयं का प्रेमी होता है। 

तमोगुण से युक्त होने पर, यही "चित्त' अधमे, अज्ञान, अवैराग्य तथा अनैडवयं 
काप्रेमी होता है। मोह के आवरणों से सर्वथा क्षीण केवल रजस्‌ के अंश से युक्त होने 
पर, यही 'चित्त' सवत्र प्रकाशमान होता है जौर धमं, ज्ञान, वैराग्य तथा एश्वर्य से युक्त 
होता हे। 

प्रथम अवस्था मे 'चित्त' एर्वयं का प्रेमी मात्र होता है, किन्तु अन्तिम अवस्था 
मे वही चित्त' एेरवयं की प्राप्ति करं केता है । 

जव इस चित्त मे रजस्‌ के मलों का लेरमात्र भी नहीं रहता, तब सत्त्व-प्रधान 
'चित्त' अपने स्वरूप मे प्रतिष्ठित हो जाता है ओर प्रकृति-पुरुष की अन्यताख्याति', 
अर्थात्‌ विवेकबुद्धि, को प्राप्त करता है । पचात वह ध्ममेघसमाधि"' में स्थित 
हो जाता हि ।' 

'चित्त जड़ हँ ओर "पुरुष चेतन है । अनादि अविद्या के कारण धुरुष' ओर 
प्रकृति" मे परस्पर एक प्रकार का अभेद सम्बन्ध हो जाता है! इससे बृद्धि की 

वृत्तियों का परुष मं आरोप होता है ओर भं शान्त ह दुःखी 
(१ ह तथा मूढ हूं" इस मकार के लान पुरुष मे उदित होते हैँ | वुद्धि 
की विषयाकार वृत्तियां पुरुष में प्रतिबिम्बित होती दहै, वही 

ुरुष की वृत्ति" कही जाती है ।* पुरूष का प्रतिबिम्ब चित्त' पर पड़ता है । उससे 





` विवेकज ज्ञान" को प्राप्त कर, उसमें भी परिणामजन्य दुःख देख कर, 
उसके फल को भी न चाहने वाला योगी 'व्युत्थान' के संस्कार के तथा योग 
के विध्नों के जभाव मे स्वेथा निरन्तर विवेकख्याति के उदय होने से "धर्ममेघः 
नाम को समाधि को प्राप्त करता हं । यह धममेघ' सम्प्रज्ञातयोग का 
पराकाष्ठारूप समाधि हं । धमं' अर्थात्‌ जीवात्मा तथा परमात्मा के एेक्य का 
साक्षात्कार, उसे मेघः के समान जल से जो सिञ्चन करे, उसे ही 'धर्ममेघः 
समाधि कहते ह--योगसुत्रभाष्य, ४-२९ । 


` योगभाष्य, १-२ । 
` योगवात्तिक, १-४ । 


भा० द० २१ 
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“चित्तः भौ अपने को चेतन के समान समने कगता है भौर चेतन की तरह कार्यं 
करने लगता है, यही “चित्त की वृत्ति" है । इस प्रकार इन दोनों में परस्पर आरोप 
होता है। 
ये चत्त की वृत्तियां' तो अज्ञान के कायं हँ । इनको रोकना आवश्यक हे । 
ये वृत्तिर्या जब धमे, अधमं तथा वासनाओं के उत्पत्ति की कारण होती हँ, तब वे क्लेश 
चित्त की वत्त ¦ देती ह जौर "क्किष्ट' कटी जाती हँ । ये जब ख्याति केदेने वाली 
होती है, तब वे अक्लिष्ट" कद्लाती हैँ । इन वृत्तियो से संस्कारः, 
होते है ओर संस्कार' से वृत्तिर्या" होती हूँ । इस प्रकार 'ुत्ति-संस्कार-चक्र अहनि . 
चरता रहता है । निरोध की अवस्था मं यह्‌ चक्त केवर संस्कार रूप मे रह्‌ जाता है, 
थाञजभ्यासके द्वारा संस्कारोंकाभी क्षय हौ जाने से आत्यन्तिक खय में प्राप्त होकर 
"विदेह कंवल्य' को प्राप्त करता है । निरोध समाधिम ल्यहो जानाही योगियोंकी 
मुक्ति हे । 
ये वृत्तिया' पांच प्रकार की होती प्रमाण, 'विपयेय', विकल्प", “निद्रा 
तथा स्मृति" । इन्दं मेँ चित्त की अन्य सभी वृत्तियां अन्तर्भूत है । 


ग्रमाण- सांख्य की तरह योग मेँ भी श्रत्यक्ष', अनुमान जौर "शब्दः ये तीन 


(्रमाण' है । इन्द्रिय रूपी नारी के दारा “चित्त' बाहर जाकर वस्तुओं के साथ उपराग 
८. को प्राप्त कर विषयाकार हो जाता है, अर्थात्‌ वस्तु के आकार 
वू को प्राप्त जो "चित्तवृत्ति" होती है, वही रत्यक्त प्रमाण है । वस्तु के 


आकार को प्राप्त चित्तवृत्ति मेँ भमै चट को जानता हूं इस प्रकार चट का साक्षात्कार 
होता है । यही पौरुषेय चित्तवृत्ति बोध है । चक्षुरादि इन्द्रियां 
तो चित्तवृत्ति के जाने-आने की मागे, अर्थात्‌ हारमात्र है । 
अनुमान" तथा शब्द" प्रमाण मे योगशास्त्र को सांख्यशास्त्र से कोई भेद नहीं है ॥ 
इसलिए इनकी पुनः व्याख्या करने की आवर्यकता यहां नहीं है । ` 

विपर्यय- किसी वस्तु के मिथ्याज्ञान को 'विपयेय' कहते हँ । वाचस्पतिमिश्र 
ने "तंय! को भी “विपर्यय' कहा है । जिस ज्ञान का निदिचत प्रमाण के द्रारा बोध 
हो जाय, वह "मिथ्याज्ञान" हे । 


प्रत्यक्ष प्रमाण 


 -- ---- ~ 


/ * रजस्‌ ओर तमस्‌ से रहित बुद्धिसत्व की प्रशान्तवाहिनी प्रज्ञा को “ख्याति! 
कहते ह । 








योग दहन ३२३ 


विकल्प--शब्द ज्ञान से उत्पन्न होने वाला, किन्तु वस्तु शून्य, अर्थात्‌ जिस वस्तु 
का ज्ञान हौ उस वस्तु का अत्यन्त अभाव रहै, एसे ज्ञान को "विकल्प" कहते है । 
जंसे-- चेतन्यं पुरुषस्य स्वरूपम्‌" (चैतन्य पुरुष का स्वरूप है) । यह विकल्प' का 
एक उदाहरण है । यहां यह जानना चाहिए कि "चैतन्यः ही तो पुरुष" है, फिर 
किसका स्वरूप ? ुरुष' ओर चैतन्य" मे मेद का भान क्यों ? यह तो वास्तव नहीं ` 
दे । फिर भी चितन्य' को पुरुष से पृथक्‌ समभन। “विकल्प' है । ॑ 


निद्रा--किसी वस्तु के अभावज्ञान को आलम्बन करने वारी वृत्ति निद्रा 

हे । इस अवस्था में 'तमस्‌ के आधिक्य से जाग्रत्‌" ओर स्वप्न" की वृत्तियों का अभावः 

रहता है । “निद्रा ज्ञान का अभाव नहीं है ! यह्‌ भी एक "वृत्ति" है, सो कर उठने 
| क~ 


वाके पुरुष को जाग्रत्‌" अवस्था मे भै खूब सोया”, भेरा मन शान्त है, मैने कु 
नहीं समभा", इत्यादि बोध होते हं । इसक्ए निद्रा को भी वत्ति" कहते हैँ । 


स्मृति--अनुभूत किये गये विषयों का, टीक-रीक उसी रूप मे (असंप्रमोष) 
स्मरण होना सस्मृति' हुं । 


ये ही वृत्तियाँ कायं उत्पन्न कर, सूक्ष्म रूप से संस्कार के रूप में, हमारे अन्तः- 
करण में रहती ह । समय पाकर 'सादृरय' आदि के द्वारा उद्बुद्ध होने से ये संस्कार 
पुनः वृत्ति" का रूप धारण करते हं । यह्‌ चक्र सतत चरता रहता है । 


इन्हीं वृत्तियों के निरोध से करमशः तत्त्वज्ञान होता है ओर दुःख की आत्यन्तिकी 
निवृत्ति होती है। इन्हीं वृत्तियों का निरोध करना योग है । 


यह निरोधः अम्यास ओर वैराग्य से होता है। चित्तरूपी नदी दोनों तरफ 

बहती है--एक तो वह विवेक के मागं से केवल्य तक जाती हुई कल्याण देने वाटी है ` 

ओर दूसरी आत्मा ओर अनात्मा के अविवेक के माग से जाती 

(0 िरोन हई पाप कराने वाटी है । वैराग्य के द्वारा नदी का पाप-स्रोत 

रोका जाता है ओर विवेकदरेन के अभ्यास, अर्थात्‌ चित्त की 

सत्त्व में प्रगान्त-वाहिता को स्थिर रखने के प्रयत्न से, विवेक-लोत का उद्घाटनं 
होता है । अतएव चित्तवृत्ति का निरोध इन दोनों लोतो पर निर्भर है। 


समाधि के भेद--दस निरोधः की दो अवस्थाएं होती है--एक संप्रनञात अैर 
दूसरी असंप्रज्ञात । 





| 
। 
। 
। 
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चित्त मेँ अनेक 'वृत्तियां' होती हं । जव 'चित्त' किसी एक वस्तु पर एकाग्र 
होकर गता है, तब उसकी वही एकमात्र वृत्ति जाग्रत्‌ रहती है, अन्य वृत्तियाँ सभी 
क्षीण-शक्ति की होकर उसी एक वृत्ति को प्रौढ बनाती हुं । 
उसी एक वृत्ति मे ध्यान लगाने से उसमे 'प्रज्ञा' का उदय होता 
है ओर उससे अन्य व्रत्तियाँं नष्ट हो जाती हं। इसी को 
“संप्रज्ञात-समाधि' कहते हैँ । इसी को 'सबीज-समाधि' भी कहते हँ । इस समाधि 
मे कोद न कोई अ{लम्बन रहता है, ओर समाधि की अवस्था में उन आलम्बनो का 
भानभीहोता ह । 


ऋ, 


इस अवस्था में चित्त' एकाग्र रहता है, सत्‌-रूप अथे को, अर्थात्‌ यथाथ तत्त्व 
को, प्रकारित करता है, क्ठेरो' का नाश करता है, कमंजन्य बन्धनो को शिथिल 
कर देता है, निरोध के समीप पहुंच जाता है । 


संपरज्ञात या सबीज 
समाधि 


सप्रज्ञात-समाधि के भेद-यह्‌ संप्रज्ञात-समाधि चार प्रकारक होती हे-- 
'वितर्कानृगत', 'विचारानुगत”, *आनन्दानुगत' तथा 'अस्मितानुगत' । 


वितर्कानुगत- वस्तु स्थूल ओौर सूक्ष्म होते हँ । जब चित्त स्थूल विषय से 
सम्बद्ध होकर उसके आकार का हो जाता है, तब उसे “वितकं" कहते हँ । इस अवस्था 
मे साधक चतुर्भुजधारी भगवान्‌'-- एसे स्थूल वस्तु को ध्यान मं रखता है । स्थूल 
आलम्बन से आरंभ कर सूक्ष्म में चित्त जाता है। सवितकं' समाधि मे राब्द (जेसे-- 


गोः") उसका अर्थं" ओर उसका न्ञान', ये तीनों एक होकर भावना मे रहते हँ । जहाँ 


राब्द छोडकर केवल अर्थं की भावना हो, उसे निवितकं' समाधि कहते दँ । 
विचारानुगत - चित्त का आलम्बन जव सूक्ष्म दै, अर्थात्‌ सूक्ष्म वस्तु के 
सम्बन्ध से सृष्ष्माकाराकारित होता है, तब उसे “विचार' कहते हैँ । 


आनन्दानुगत 
प्रकषे हौ जाता है। सत्त्व से सुख-आनन्द की प्राप्ति होती है । इसक्िए उस समय 
साधक को (आनन्द' होता हे । 








अस्मितानृगत--इन्द्रियां अस्मिता! से उत्पन्न होती हे । चितूप्रतिबिम्बित 
बुद्धि अस्मिता' है । इस समय चित्त ओौर चित्‌ मं एकात्मिका संवित्‌' रहती है। इस 


0 


९ योगभाष्य, १-१ । 
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प्रकार अस्मिता' इन्द्रियों से भी सृक्ष्महै। इस को आलम्बन बना कर जो समाधिः 
हो, वह “अस्मितानुगत-समाधि' कही जाती है । 


संप्रज्ञात' को अवस्था मं प्रज्ञा का उदय होता है। इसमे आलम्बन रहता 

दै ओर ज्ञान” ज्ञाता' तथा ज्ेय' इन तीनों की भावना बनी रहती है । परन्तु 

जब यं तीनों भावनां अत्यन्त एकीभूत हो जाती है, सभी 

-समलात ना वृत्तियां परम वैराग्य से निर्दर हो जाती है, एक प्रकार से 
निर्बाज समाधि स 

आलम्बन का अभाव हो जाता है, संस्कारमात्र शेष रह 

जाता है, उस समाधि को असंप्रज्ञात' कहते हं । इसे निर्बीज समाधि" भी कहते 

हं, क्योकि इसमे कक्टेश' तथा कर्मागिय' नहीं रहते । 


असम्प्रज्ञात समाधि के भेद-इस के दो भेद हँ--^भवप्रत्यय' तथा “उपाय- 
प्रत्यय" । भव" का अथं है अविद्या । अनात्मा में आत्मा की स्याति अविद्या" है, । 
इस अविद्या के कारण जो निरोध समाधि हो, वही भवप्रत्यय 
असप्रज्ञात' समाधि है । जब चित्त की सभी वृत्तियां निरूढ हो 
जाती हं, उस समय चित्त कोई आकार नहीं धारण करता, वह्‌ स्थिर होकर रहता 
दे । अर्थात्‌ भूतो! को, या इन्रियो' ही को, किसी एक को, आत्मा मानकर उसकी 
उपासना से उत्पन्न वासनाओं से वासित अन्तःकरण वाले, रक्त, मांस, मेद, अस्थि, 
मज्जा तथा शुक्र इन छः वस्तुओं से बने हुए [षाद्कौशिकः' 
पाद्कौशिक शरीर शरीर के पतन होने पर, इन्द्रियों मे या भूतो मे, लीन होकर, 
संस्कारमात्र से युक्त मन को रखने वाले जीव “विदेह'* कहे जाते हैँ । अर्थात्‌ इनमें 
इनकी वासनाओं का संस्कारमात्र ही रह जाता है । इस संस्कारमात्र से युक्त चित्त 
| के द्वारा "हमे केवल्य पद प्राप्त हो गया है' एेसा ध्यान करने वाके 
विदेह जीव॒ जीव “विदेह! कटे जाते है । इस अवस्था मेँ व्तियां निरु हो 
जाती है, फिर भी केवल संस्कार कोलेकरदही ये भोग करती हैं । इसीलिए केवल्य 
अवस्था" के कथंचित्‌ समान यह्‌ 'विदेहावस्था' है, परन्तु विवेक-ल्याति न प्राप्त कर 
केवल संस्कार से युक्त रहने के कारण यह्‌ अवस्था 'विदेहावस्था' से भिन्नभीहै। 
अवधि की पूति होने के अनन्तर ये पुनः संसार मं आ जाते हैं । इसलिए अविद्या से 
युक्त यह समाधि हे । 


भवप्रत्यय 


। पाट्कौशिक दारीर जिनके न हों वे "विदेह" कहे जाते हं । 
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इस प्रकार अव्यक्त, महत्‌, अहंकार, पञ्चतन्मात्राओं मं से किसी एक को 
जात्मा मानकर उसकी उपासना से वासित अन्तःकरण वाले जीव, शरीर के पतन 
होने पर, उपर्युक्त अव्यक्त आदि किसी में ख्य को प्राप्त, 
विवेक-ख्याति को न पाकर भी कंवल्यपद को प्राप्त किये हुए 
के समान अपने को समभता हुआ जीव श्रकृतिलय' कहलाता है । अवधि की पूति 
के परचात्‌ पुनः यह संसार में आ जाता है, जिस प्रकार वर्षा के समाप्त होने पर 
मही मे मि गया हआ मेंढक का शरीर पुनः वर्षा के जक को पाकर अपना शरीर 
धारण कर लेता है। 


प्रकृतिलय 


इस समाधि मं विवेक-स्याति नहीं होती, तथा इसके अनन्तर ये लोग पुनः संसार मं 
आ जाते हं। अतएव यह्‌ अवस्था उपादेय नहीं है । यह एक प्रकार से मोहावस्थाही है। 


'उपायप्रत्यय' योग्यो ही को होता है । यह श्रद्धा“ (चित्त की प्रसन्नता), 
वीयं" (धारणा), स्मृति" (ध्यान), समाधि" (संप्रज्ञात) तथा श्रज्ञा' (ज्ञान प्रसाद- 
मात्र) से उत्पन्न होता है । श्रद्धा योगियों को माता के समान रक्षा 
करती है अर्थात्‌ कुमागं मे नहीं जाने देती है । विवेकबुद्धि 
की इच्छा करने वालों को वद्धा से "वीयं", उससे स्मृति" उत्पन्न होती है जिससे 
चित्त दान्त ओौर अविक्षिप्त हो कर समाधि मं स्थित हो जाता है अर्थात्‌ संप्रज्ञात 


उपायप्रत्यय 


समाधि को प्राप्त करता है । पर्चात्‌ उस संप्रज्ञात समाहित चित्त मं प्रज्ञाविवेक। 


उत्पन्न होता है ओौर वह्‌ यथावत्‌ वस्तु को जानने में लगता है। इसके अभ्यास से उसे 


विषयों से वैराग्य उत्पन्न हो जाता है । उसके पर्चात्‌ वह असम्प्रज्ञात समाधि" 


मे स्थिर हो जाता है। 


भवप्रत्यय मे (ज्ञानः का उदय नहीं होता ओर अविदा' रहती है । अतएव उसमें 


संसार की तरफ भक जाने की आशंका रहती है, किन्तु दूसरे, अर्थात्‌ उपायप्रत्यय, 


र पे रज्ञा" के उदय होने के कारण अविद्या का नाश हौ जाता है 
भव ओर ओर पर्चात्‌ क्छेदों का भी नाश होता है ओरज्ञान मे चित्त 
उपाय प्रत्यय 
प्रतिष्ट्ति हो जाता है। 


इद्ियल्य वालों को भी अपने आखम्बन मे श्रद्धा होती है, किन्तु वे लोगं 
होते । इसलिए वे अविद्या मे रहते हं । 
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विध्न "चित्त' को विक्षेप में ठे जाने वाटे निम्नकिखित विघ्न है-- 


रोग, अकर्मण्यता, संशय, समाधि के साधनों को चिन्ता न करना (प्रमाद). 

जालस्य (भारी होने के कारण शरीर तथा चित्त की कायं करने के प्रति अप्रवृत्ति), 

(्त्तविक्य के विषयों मे आसविति, श्रान्तिददंन (विपर्ययज्ञान), समाधि की 

क भूमि को न पाना, भूमि को पाकर भी उसमे चित्त कौ स्थिरता 
कान होना । 


विसेपचित्त वाले को दुःख, दौर्मनस्य (इच्छा की पूति न होने से चित्त मं क्षोभ 
होना), शरीर में कम्पन, इवास तथा प्रश्वास रोते हं । 


इन सव को रोकने के लिए एक तत्त्व मे चित्त को अवलम्बन करने का अभ्यास 
त करना चाहिए । साथ ही साथ सब प्राणियों मे मेत्री की भावना, 
करने के उपाय दुःखियों के प्रति करुणा की भावना, पुण्यात्माओं के प्रति 
प्रसन्नता, पापियों के प्रति उपेक्षा की भावना से चित्तं को शान्त 

करना चाहिए । 


जो लोग समाहित चित्त नहीं है, वे भी तपस्या, स्वाध्याय, किये हए सभी कार्यो 
के फल को ईरवर में समर्पण के द्वारा योग मेँ प्रवृत्त हो सकते ह । इन क्रियाओं से 
समाधि की भावना ओर क्लेशो का नार होता है । पश्चात्‌ प्रज्ञा का उदय ओर सत्त्व 
ओौर पुरुष" मेँ मेद का ज्ञान होता है । । 


“चित्त' अविद्या से आच्छादित रहता है । इसमें मिथ्याज्ञान होता है ओर भ्रान्ति 
होती है । अतएव चित्त को विशुद्ध करने के लिए मिथ्याज्ञान का नाश करना 
आवश्यक है । मिथ्याज्ञान ही से क्लेश अर्थात्‌ विपयेय की 

क्लेश का स्वरूप उत्पत्ति होती है । ये क्लेश' वृत्ति के द्वारा फल कर चित्त पर 
गुणों के अधिकार को दृढं कर देते है, परिणाम को स्थापित करते है, अव्यक्त से 
महत्‌, महत्‌ से अहंकार, इत्यादि कार्यकारण की परम्परा को अभिव्यक्त करते हैं 
तथा आपस मं अनुग्राहक बन कर कर्मो के (जाति, आयु तथा भोग रूप) फलों को 
सम्पच्च करते है, अर्थात्‌ कर्मो से क्छेदा ओर क्टेशों से कमं इस परम्परा को चलाते 


रहते ह । 


कलेदा के भेद- क्लेद पांच प्रकार का होता दै--'अविद्या', अस्मिता" "राग, 
रष" तथा अभिनिवेदा' । एक प्रकार से अविद्या टी से अन्य चार होते ह। 
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अविद्या--अनित्य, अशुचि, दुःख, तथा अनात्मा मेँ क्रमः नित्य, रुचि, 
सुख तथा आत्मा का ज्ञान रखना अविद्या" है | 
अस्मिता--दुक्शक्ति ुरुष' है तथा ददौनरावित वुद्धि" है । ये दोनों 
| परस्पर भिन्न हं । इन दोनों को एक मानना अस्मिता' है । 

| राग--सुख के लिए जो अत्युत्कट इच्छा, उसे "राग" कहते हँ । 
दष-- दुःख के साधनोंमेजो क्रोध हो, वही द्वेष" है। 
जभिनिवेश--मृत्युभय । यह जीवमाव्र के लिए स्वाभाविक है। 


= < 


इन क्टेशों से कर्माशिय, अर्थात्‌ धर्माधमं, बनते है । पदचात्‌ उन्ींसे जाति, आय 
तथा भोग उत्पन्न होते है ओौर पइचात्‌ उनसे सख ओौर दुःख होते हं । 





योग के साधन 


अष्टांग योग--क्टेशों से मुक्त होने के लिए, चित्त को समाहित करने के लिए 
योग के आठ अंगों (साधनों) का अभ्यास करना आवश्यक है। ये हे यम 
नियम” आसन" श्राणायाम", प्रत्याहार", "धारणा" "व्यान" तथा .समाधिः 


| 


(१) यम--क्रायिक, वाचिक, तथा मानसिक संयम को “यम' कहते हैं । 
| जेसे-- 
-अहिसा' सवंथा तथा सवदा सभी भृतो के ऊपर द्रोह न करना। 
सत्य'--वचन मं ओर मन में यथाथं होना, अर्थात्‌ जैसा देखा, 
या अनुमान किया, या सूना, उसी प्रकार वचन ओर मन को 
रखना । | 
अस्तेय'-- परद्रव्य का अपहरण न करना, ओर न उसकी 
इच्छा करना । 
(ब्रह्मचयं--इच्दियों मं, विशेषकर गुप्तेन्दियों मे, लोल्पता न 
रखना । तथा 
'अपरिग्रह-- परद्रव्य को स्वीकार न करना । 
ये यम हे । इनका पालन आवरयक है । 


= 


(२) नियम- नियमों का भी पालन आवदयक है । नियम ये है-- शौच 
सन्तोष", 'तपस्या", स्वाध्याय" तथा (ईइवरप्रणिधान' । इनके अर्थं 
तो स्पष्ट है| 
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(३) आसन--चित्त को स्थिर रखने वाके तथा सुख देने वाले जो बैठने के 
प्रकार हु, उन्हे आसन" कहते हँ । जंसे--'पद्मासन', "वीरासन, 
भद्रासन", आदि । स्थिर आसन से मन तथा वायु भी स्थिर होतेह, 
ओर रीतोष्णद्रन््र क्लेरा नहीं देता । 


(४) प्राणायाम--स्थिर आसन होने से इवास तथा प्रश्वास की गति के विच्छेद 
को श्राणायाम' कहते हं । 


(५) प्रत्याहार--अपने अपने विषयों से इन्द्रियों को हटाकर उन्हें अन्तर्मुखी 
करना श्रत्याहार' है । 


(६) धारणा- चित्त को किसी स्थान मे स्थिर कर देना धारणा है। 
जसे-नाभिचक्र मेँ, हृत्कमल मेँ; अथवा किसी बाह्य वस्तु मेही, 
चित्त को स्थिर करना भी शधारणा' है| 


(७) ध्यान-- किसी स्थान मे ध्येय वस्तु का ज्ञान जब एक प्रवाह मे संल्लग्न 

टोता है, तब उसे “ध्यान' कटते है । इस स्थिति मे एक समय में एक 

` ही ज्ञान क प्रवाह रहता है, दूसरा उसके साथ मिध्रित नहीं होता । 
व्यान मं ध्यान, ध्येय तथा ध्याता का पृथक्‌-पृथक्‌ भान होता है। 





(८) समाधि-- ध्यान ही ध्येय के आकार में भासित हो ओर अपने स्वरूप 
को छोडदे, तो वही 'समाधि' है । समाधि' में ध्यान ओौर ध्याता का 
भान नहीं होता, केवल ध्येय' रहता है । उसी के आकार को चित्त 
धारणः करता है। एक प्रकार से उस अवस्था में ध्यान, ध्याता 
तथा ध्येय तीनों की एक सी प्रतीति मालूम होती है । 

धारणा, ध्यान तथा समाधि इन तीनों के किए संयम' एक 
दाब्द है! संयम में सफर होने से प्रज्ञा, याआलोक का उदय होता 
दै 1 एक भूमि पर अधिकार प्राप्त करने पर ही दूसरी भूमि में संयमः 
का उपयोग किया जाता है। 


योग की भूमि 


योग की भिन्न-भिन्न अवस्थाणं होती है । इन अवस्थाओं को योग की “भूमि 
कहते है । योग-साधन मे र्गा हुआ योगी क्रमशः इन भूमियों पर अपना अधिकार 








३३० भारतीय दहन 


प्राप्त करता है । चारों भूमियों पर अधिकार प्राप्त करने के कारण योगियों 
¬ केभी चार भेद दहँ--(१) प्रथमकल्पिक, (२) मधुभूमिक, 
योगी के चार भेद (३) प्रज्ञाज्योतिः, तथा (४) अतिक्रान्तभावनीय । 


(१) श्रथमकल्पिक-अष्टांगयोग का अभ्यास करते हए जिस साधक का 
अतीन्द्रिय ज्ञान समाधि की तरफ केवल प्रवृत्तमात्र हुआ है, अभी 
उसने 'परचित्त' आदि पर अपना वद्य नहीं प्राप्त कियाहै, एसे 
अभ्यासी योगी को श्रथमकल्पिकः' कहते हैँ ! 


कन 


(२) 'मघुभूमिक'-निविचार-समाधि में स्थित समाहित-चित्त साधक 
को जो प्रज्ञा होती है, वह चतम्भरा प्रज्ञाः कही जाती है। यह 
अवस्था यथाथं मं योग का निर्चित-साधन होने के कारण 
ऋतम्भरा कटी जाती है । इसमे अन्यथा होने की कुछ भी आदांका 
नही होती । इसीकिए कहा गया है-- 


आगमेनानुमानेन ध्यानामभ्यासरसेन च । 
त्रिधा प्रकल्पयन्‌ प्रज्ञां लभते योगमुत्तमम्‌ ॥' 


ऋतम्भरा प्रज्ना' को प्राप्त किया हु योगी भूत तथा इन्द्रियों को अपने 
वदा मे लाने की इच्छा रखता टै । इस प्रकार की प्रज्ञा को प्राप्त 
करने से वह मधुभूमि' को प्राप्त कर केता है। 


मधुभूमि' को प्राप्त कर योगी विशुद्ध अन्तःकरण का हो जाता 


है । इस अवस्था में देवता लोग उसयोगी कोस्वगं मेने का 
निमन्त्रण देते हैँ तथा स्वर्गाय उपभोग-साधन--विमान, अप्सरा. 


कल्पवृक्ष, आदि के हारा प्रलोभन देते हँ तथा अपने अभिलषित कार्यौ 
के सम्पादन करने मे उसकी सहायता चाहते है । योगि को इन प्रलोभनं 
मे दोष देखना चाहिए ओर इनकी तरफ ध्यान न देकर समाधि में चित्त 
को लगाना चाहिए । यह्‌ दूसरी अवस्था हे । 


(३) प्रन्नाज्योतिः-इस भूमि मं आकरः योगी भूत ओर इन्द्रिय पर विजय 
प्राप्त कर केता है । 'परचित्त' के ज्ञान आदि को प्राप्त कर, उस सिद्धि 


* योगसूत्र-भाष्य, १-४८ । 
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से च्युत न होने पावे, इसके लिए वह अपनी दृढ \रक्षा करता दै ।. 
परन्तु फिर भी उसे ऊचे स्तर पर जाना है, अतएव "वि्लोकादिः 
साधन से लेकर असम्प्रज्ञात-समाधि की प्राप्ति पर्यन्त पहुंचने के किए 
वह साधन मे र्गा रहता है । यह्‌ श्रज्ञाज्योतिः' नाम की तीसरी 
अवस्था है। 


(४ १, नि --इस अवस्था मे पहुंच कर योगी का एक मात्र 
ध्येय रहता है--चित्त का ख्य करना", अर्थात्‌ असम्प्रज्ञात" समाधि 
मे पहुंचकर चित्त का खय करना छोड़ कर, अब उसे कुछ भौ अन्य 
कत्तव्य नहीं है, क्योकि सात प्रकार की श्रान्तभूमि-प्रज्ञा' उसे प्राप्त हौ 
चुकी है, अतएव अब कु ओर करने को अवरिष्ट नहीं बचा हे । 


प्रज्ञा के भेद-विवेकख्याति को पाकर प्रसन्न चित्त योगी को सात प्रकार को 
प्रान्तभूमि-प्रन्ा प्राप्त होती है । चित्त के अशुद्धिरूप आवरणमल के नाश होने के 
कारण तामसिक, राजसिक, संसारी ज्ञान न होने से विवेको साधकं को सात प्रकार 
कीश्रज्ञाहोती है। विषय के भेदसे प्रज्ञा" का भेद होता है। ये सात प्रज्ञां निम्न- 
लिखित हं- 


(१) प्रकृति के परिणामों से उत्पन्न दुःख हिय' हँ । सभी हेय तत्त्वों का ज्ञान 
उसने प्राप्त कर लिया है, अब उस साधकं का अन्य परिज्ञेय कुछ भी 
नहीं है । 

(२) हेय के सभी कारण नष्ट हो चुके हँ, अब उन्हे क्षीण करने की आवश्यकता 
नहीं है । अब कोई कक्षेतव्य' नहीं बचा है । 

(३) निरोधसमाधि के द्वारा साध्य हान" को सने संप्ज्ञातसमाधि कौ अवस्था 
ही मे साक्षात्‌ निर्य कर लिया है, अब मूं इसके परे निर्चय करने 
को कुछ भी नहीं हे। 

(४) विवेकसख्यातिरूप हान" के उपाय को भने प्राप्त कर लिया है, अब इसके 
परे प्राप्त करने को कुछ भी अवरिष्ट नहीं ह 


^ योगभाष्य, ३-५१ । 
° यगसुच्र-भाष्य, १-३६ । 
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इन चार प्रकार के प्रज्ञा के कायं को विमुक्ति" कटते हँ । उस साधक के चित्त 
को विमुक्ति तीन प्रकार को टै-- 


(५) बुद्धि" भोग का सम्पादन कर चुकी है, विवेकख्याति हो गयी है । 


(६) सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ ये तीनों गुण अपने कारण में लीन होनें के लिए 

` अभिमुख होकर कारण के साथ-साथ ल्य को प्राप्त होते हँ । उनका 
अव कोई कत्तव्य न रहने के कारण, पुनः उनकी अभिव्यक्तिभीन 
होगी । 

(७) इस अवस्था मं गुणों के सम्बन्ध से रहित, स्वरूपमात्र ज्योति, अर्थात्‌ 
ज्योतिःस्वरूप अमल केवली पुरुष जीवित अवस्था ही में “मुक्त' हो 
जाता है । 


इन सातो प्रान्तभूमिप्रज्ञा का साक्षात्‌ अनुभव करने वाका पुरुष कुञश्चल' कहलाता 
है । प्रधानलयावस्था में भी गुणातीत होने के कारण चित्तके ल्य होने पर भी पुरुष 


(मुक्त-कुशल' कहा जाता है ।' 


धारणा", ध्यान" एवं समाधि" ये 'सम्प्रज्ञातसमाधि" के अन्तरग हें, परन्तु 
' "निर्बीजिसमाधि' के बहिरंग टं । 


परिणाम 


योगशास्त्र में चित्त' के स्वरूप का, ओर उसके वृत्तियों के निरोध का, विचार 

है । "चित्त" त्रिगुणात्मक टै अतएव परिणामी है । उसमें रजोगुण है ओौर 

सदा क्रियादीर होना रजोगुण का स्वभाव है। अतएव किसी भी 

‹ ५५ अवस्था में चित्त' रहे, उसमें क्रिया होती ही रहेगी । चित्त की 

दो म॒ख्य अवस्थां होती टै--एक तो †कार्यावस्था' जिसमें 

वृत्तियों के द्वारा सदैव कोई न कोई क्रिया होती ही रहती है । इसे हम संसारावस्था 

भी कह सकते हँ । योगदास्तर मं इसे श्युत्थान' अवस्था कटा गया है। दूसरी वह्‌ अवस्था 

है जिसमे वृत्तियाँ चित्त मे ही निरुढ हो गयी हँ । इस अवस्था में स्थूल दृष्टि से कोर 
भी क्रिया नहीं देख पड़ती है । इसे निरोध" अवस्था कहते हं । 


` योगसुत्रभाष्य, २-२७ । 
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किन्तु “चित्त किसी भी अवस्था में हो, उसमे क्रिया होती ही रहती है । 
क्रियाओं के द्वारा जो परिवत्तन "चित्त में होता रहतादै उसे ही परिणाम 
कहते हैँ । अर्थात्‌ एक स्थिर वस्तु मे, अर्थात्‌ धर्मी" मे, क्रिया 
के द्वारा एक धमं का तिरोभाव होकर दूसरे धमं का 
आविर्भाव होना ही परिणाम" कहा जाता है ।* व्युत्थान' 
अवस्था से "निरोधः अवस्था को प्राप्त होना भी "चित्त का 'परिणास' हे । 
सत्कार्यवाद को मानने वाले योगशास्त्र मं व्युत्थान' ओर निरोध" यं 
दोनों अवस्थां धर्मो का केवर आविर्भाव" ओर तिरोभाव" है । अर्थात्‌ 
'्युत्थान' से निरोध को प्राप्त होने मे, च्युत्थान' का तिरोभाव ओर 
"निरोधः का आविर्भाव", एवं निरोध' से व्युत्थान' को प्राप्त होने में, निरोध! 
का (तिरोभावः तथा च्युत्थान' का आविभवि' होता रहता है। ये सभी 
परिणाम हं । 


परिणाम का 
स्वरूप 


किन्तु "निरोध' काल में भी 'व्युत्थान' का तिरोभावः तो चित्त ही मे रहता है 
ओर साथ-साथ निरोधः का आविर्भाव भी उसी चित्त मे रहता है । आवि्भेवि' 
ध ओर तिरोभावः ये दोनो ही चित्त ही के धमं हँ । ये दोनों धमं 
एक ही निरोध" काल मे चित्त मे रहते हं । अभिप्राय यह्‌ है कि 
निरोध कार में '्युत्थान' के तिरोभाव होने से, उसमं साधारण रूपमे कोरईक्रिया तो 
देख नहीं पड़ती एवं “निरोधः के आविर्भाव होने पर भी उसमें कोई परिवतेन देख नहीं 
पडता, परन्तु यह्‌ स्पष्ट है कि तिरोभावः रूप तथा आविर्भावः रूप संस्कार तो उस 
चित्त में साथ ही साथ वत्त॑मान हँ । हमे यह देख पड़ता है कि साधक क्रमदाः अधिक 
समय तक चित्तवृत्ति का निरोध करता है, अर्थात्‌ व्युत्थान-संस्कार दुबेक होता जाता 
है ओर निरोध-संस्कार उत्तेजित हो जाता है। इस प्रकार क्रमिक ओर निरन्तर 
अभ्यास के द्वारा एक दिन साधक के चित्त से च्युत्थान-संस्कार' सदा के किए 
विलीन हो जायगा ओर निरोध-संस्कार' पूणं बलवान्‌ होकर दढ हौ जायगा 
ओर चित्त शान्त प्रवाह में मग्न हो जायगा ।* इन दोनों संस्कारों का परिणाम 
निरोधावस्था में प्राप्त "चित्त' ही मं होता है । अतएव यह "निरोधपरिणामः" कहा 
जाता हे। 


^ योगभाष्य ३-१३ । 
° योगसूत्र, ३-१० । 
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चित्त के अनेक धर्मो मे, 'सर्वायंता* अर्थात्‌ “विक्षिप्तता' ओर एकाग्रता^ये भी 
दो धमं ह । समाधिकार में सवर्थता" का क्षय ओर "एकाग्रता" का उदय होता है । 
सादि परिणतिं अर्थात्‌ सर्वार्थता" का संस्कार एवं उससे उत्पन्न प्रत्ययो का क्षय 
तथा एकाग्रता" का संस्कार एवं उससे उत्पन्न एकप्रत्ययता' काः 
उदय दोनों ही साथ-साथ चित्त मेँ होते है । इन दोनों अवस्थाओं मे “चित्त' धर्मी के 
रूप मे विमान होकर समाहित रहता है । यही समाधि-परिणाम है । 


निरोध-परिगामः मेँ व्युत्थान ओर निरोध के संस्कारों ही के क्षय ओौर उदय 
होते हँ, किन्तु समाधि-परिणाम' में संस्कार तथा प्रत्यय दोनों ही के क्षय ओर उदय 
होते है । 
पूवंकाल में वियमान विक्षिप्तं प्रत्ययो का, समाधि में स्थित चित्त में, खयः 
होता है जौर तत्सदृश अन्य प्रत्य का उदय होता है, अर्थात्‌ समाधिकार में शान्त- 
प्रत्यय ओौर उदित-प्रत्यय दोनों तुल्य रूप में चित्त मेँ प्रवाहित 
होते रहते हँ । इन दों का तुल्य रूप में प्रवाहित होना ही 
चित्त का एकाग्रता-परिणाम' कहा जाता है । एकाग्रता-परिणाम में सद्र-प्रवाहिता 
अत्यन्त आवर्यक है । यही इस परिणाम की विशेषता है ।* 


एकाग्रता-परिणाम समाधिमत्र मं होता है । समाधि-परिणाम “सम्प्रज्ञात- 
समाधि में होता है! निरोव-परिणाम असम्प्रज्ञात-समाधि' में होता दहै। 

एकाग्रता-परिणाम (्रत्ययरूप' चित्त के धमे का, समाधि-परिणाम प्रत्ययः 
ओर संस्कारः ख्प चित्त के धमं का तथा निरोध-परिणाम केवर संस्कार" रूप चित्त 
के धमं का, होता है। 

इनके अतिरिक्त भूतो में तथा इन्द्रियों मेँ भी परिणाम होते हँ जिन्हें घर्म- 
परिणाम, ठक्षण-परिणापर तथा अवस्या-परिणाम कहते है । ये 
सभी प्रकारके परिणाम उपर्युक्त परिणामो में भी होते है । जैसे- 


एकाग्रता-परिणाम 


भूतो मं परिणाम 


‹ चित्त सदेव शब्द, स्प, रूप, रस, गन्ध आदि अनेक वस्तुओं की चिन्ता में 
लगा रहता ह । इसे ही चित्त को सर्वाथिता' या 'विक्लिप्तता' कहते हे । 


सभी विषयों से हटा कर एक ही विषय मं चित्त के लगने को 'एकाग्रता' कहते हे । 
° योगसुत्रभाष्य, २-११ । 
* योगसुत्रभाष्य, ३-१२। 
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धमं-परिणाम- चित्तरूप धर्मी" में व्यत्थान-धमं का तिरोभाव ओर निरोध-वमं ` 


का प्रादुर्भाव ही धमं-परिणाम है । 


लक्षण-परिणाम--लक्षण' का अर्थं है काल । धर्मो का तीनों कालके रूपमे 
होना कक्षण-परिणाम है । ऊपर कहा गया है कि समाधि-परिणाम में 'व्युत्थानः का 
(तिरोभाव' तथा निरोधः का आविर्भाव होता है । निरोध में तीनो कारों का बोघ 
होता है । प्रत्येक वस्तु के अनागत", 'वतंमान' तथा अतीत' ये 
तीन स्वरूप है । “निरोधः अनागतः रूप को छोड कर “वतमानं 
रूप को धारण करता है जिस समय उसकी अभिव्यक्ति होती है, फिर वही अतीतः 
रूप को भी प्राप्त होता है। इन तीनों कालों में समाहित चित्त धर्मी के रूपमें 
विद्यमान रहता है । किसी भी एक काठ में अन्य दोनों कालों से रहित वह्‌ नहीं 
रहता । अर्थात्‌ "वतंमान' कारू में भी अनागत' तथा अतीत' काल से पृथक्‌ वह्‌ नहीं 
होता । इसी प्रकार व्युत्थान में भी वर्तमान, अतीत तथा अनागत सभी रहते हँ । 
अनागत, वतमान तथा अतीत इन कालों से कभी भी कोई भी वस्तु पुथक्‌ नहीं 
होती । इस प्रकार लक्षण-परिणाम सभी भूतो तथा इन्द्रियो मं होता है । 


लक्षण-परिणाम 


निरोध-परिणाम मे कहा गया है कि निरोध के समय में 'व्युत्थान संस्कार! दुबे 
होते ह तथा निरोध संस्कार" बलवान्‌ होते हँ । यही दुबेर ओर सबल होना अवस्था- 
परिणाम" कहा जाता है । इसी बात को एक उदाहरण के द्वारां 
समा देना अनुपयुक्त न होगा- 


भूत या पृथिवी आदि धर्मी! हैं । इनसे गाय आदि, या घट आदि जो होते हं 
वे धमे" ह, अतएव पृथिवी" आदि का घट आदि धमेपरिणाम ह । इन धर्मो में जो 
अतीत, अनागत तथा वत्तंमान रूप होते है, वे कक्षण-परिणाम हं । वत्तमान रूप को 
धारण किये हुए गाय आदि के जो बाल्य, कौमार, यौवन तथा वाधेक्यरूपह, वे 
अवस्था-परिणाम हँ । इसी प्रकार वट" में भी नया", पुराना" आदि का होना 
अवस्था-परिणाम कहा जाता है । 


अवस्था-परिणाम 


इसी प्रकार इन्द्रियों मे भी ये परिणाम होते हं। चक्षुः को लेकर विचार 

करने से नीक' आदि रूपों का जो “आलोचन! है, वह धमं-परिणाम है; धमं में जो 

५५ है; तथा उसी में जो स्फुटत्व, अस्फुटत्व, रूप होता है, उसे ही 
अवस्था-परिणाम कहते हं । 


वतमान, अतीत ओर अनागत रूप होते हू, वही लक्षण-परिणामं ,, ', 

















~ 
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मे 


ये सभी परिणाम शवर्मी' मे धर्म, लक्षण तथा अवस्था को लेकर ही होते है । 
भिन्न-मिन्न धर्मो को धारण करते हुए भी धर्मी" सभी अवस्थाओं मेः अर्थात्‌ अनागत, 
वतमान तथा अतीत अवस्थाओं मेँ स्थिर-रूप अपने स्वरूप को कभी भी नहीं छोडता। 
जेसे--मिटरी' मं “घट' अनागत' अवस्था में है, बाद को वट" होकर "वर्तमानः 
अवस्था मं वह्‌ प्राप्त हो जाता है । पञ्चात्‌ वही वट" नष्ट होकर अतीत" अवस्था को 
प्राप्त होता है । ये तीन स्वरूप देखने में आते हे । इन तीनों मेँ धर्मी" अर्थात्‌ भिद्री' 
विद्यमान रहता ही है । अतएव वस्तुतः परिणाम! एक ही है, किन्तु भाव केभेदसे 
यह्‌ पृथक्‌-पृथक्‌ मालूम होता है-- 

एते धमलक्षणाऽवस्थापरिणामा धमिस्वरूपमनतिक्रान्ता इत्येक 
एव परिणामः सर्वानमून्‌ विशेषानभिप्लवते ।' 


केवल्य 


ऊपर कहे गये तप, स्वाध्याय तथा ईदवरप्रणिधान के द्वारा पांच प्रकार कै 
क्टेगो का नादा होता है ओर चित्त की वृत्ति के निरोध के लिए समाधि की भावनां 
होने लगती है । साथ ही साथ यम, नियम, आदि अष्टांगयोग' का अभ्यास करना 
बहुत आवर्यक ह । इनके अभ्यास से चित्त स्थिर हो जाता है । इसके पश्चात्‌ वैराग्यके 
उदय होने से संप्रज्ञात' समाधि, तत्पर्चात्‌ असंप्रज्ञात' समाधि मे चित्त दृढ़ हो जाता है। 


योगसाधन में विघ्न-- वैराग्य होने से किसी प्रकार को त॒ष्णा नहीं रहती । योग 
के अभ्यास से योग के विघ्न-स्वरूप अनेक सिदधियां प्राप्त होती हंँ। इनसे भी योगी 
को विरक्त होना चाहिए । ये सिदधियांँ साधक को आगे बढने मे विघ्न देती हैँ । 


“विवेक ज्ञान भी तो सत्वगुण का धमं है। वह भी बन्धनः काकारणदहै। उसे 
भी छोडना चाहिए । इसके पदचात्‌ क्लेश के कारण, दग्ध-बीज के समान, शक्तिहीन 
होकर, मन के साथ-साथ नष्ट हो जाते । इन सवके ल्यहो जाने पर, पुरुष को 
आधिदैविक, आधिभौतिक तथा आध्यात्मिक दुःखों से मुक्ति मिलती है। इसके बाद 
पुरुष को गुणों से आत्यन्तिक वियोग हौ जाता है । इसे ही कंवल्य' कहते ह । इस अवस्था 
मे “ुरष' या 'चितिराक्ति", स्वच्छ ज्योतिमय अपनं स्वरूप मे, केवली होकर प्रतिष्ठित 
हो जाती है। यही योग की “मुक्तिः हे। 


` योगभाष्य, ३-१३ । 








` अिनेधका 


न्न -- - 
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यही बात पतञ्जलि ने कही है-- 
सत्त्वपुरुषयोः शुद्धिसाम्ये कंबल्यमिति' 


अर्थात्‌ विवेकज ज्ञान प्राप्त होने पर, या न प्राप्त होने पर भी, बुद्धिसतत्व' तथा “पुरुष' 
की जो शुद्धि एवं सादद्य है, वही कंवल्य' है ° 


कृमेविचार 


सभी दशनो मे कर्म! का विचार किया गया है । वस्तुतः क्म" हमारे जीवन का 
तथा दशन का एक बहुत महत््वपुणं अंग है । संसार की प्रत्येक वस्तु मे “रजोगुण' 
रहता ही है । रजोगुण का स्वभाव है--क्रियारीर होना । 
अतएव प्रत्येक वस्तु मे किसी न करिसी रूप मे क्रिया" रहती 
ही है। इसीलिए भगवान्‌ ने गीता में कहा भी है-- 


कमं का महत्व 


न हि कञ्चित्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकमंकृत्‌ । 
कायते ह्यवशः कमं सर्वैः प्रकृतिजेर्गुणेः" ॥९ 


अतएव सभी प्राणी को कर्म" करना ही पडता है । योगशास्त्र में तो इसका 
बहुत ऊचा स्थान है । परम लक्ष्य तक पहुंचने के किए कर्म" एक प्रधान साधन ह । 
कमं करने के अनन्तर उससे चित्त मे "संस्कार" अर्थात्‌ "कर्माशिय' उत्पन्न होता है ओर 
वही 'वासना' को उत्पन्न करता है ओर फिर उसी वासना" के अनुकूल जीव की उत्पत्ति 
तथा संसार मं उसके कमं होते ह । यह क्मचक्र' अबाधित गति से अनवरत संसार मेँ 
चलता ही रहता है । कमं की गति अनादि है । अविद्या" अनादि है ओर इसी अविद्या 
के कारण कमं" की उत्पत्ति होती है। 


कमं चार प्रकार का होता है-- कृष्ण", शुक्लढृष्ण', शुक्ल' तथा “अदाक्ल- 
अक्ष्ण" । दुजेनो के कमं कष्ण" होते हू । बाह्य साधनों से उत्पन्न शुकलकृष्ण" कमं 
साधारण लोगों के होते हँ । जीवन-यापन करने के किए 
उन्हे साधारण सूप से पुण्य ओर पाप दोनों ही करने पडते हैः । 
अतएव “शुक्ल-कृष्ण" कमं के हारा दूसरो को पीडा देने से तथा उनके प्रति अनुग्रह 


कमं के भेद 


` ३-५ । 
भा०ऽ द° ९२ 
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दिखाने से उनका कर्माशय सच्न्चित होता है । तपस्या, स्वाध्याय तथाः ध्यान में 
निरत लोगों के कर्म" केवल मन के अधीन होते है, इसक्िए उन्हे बाह्य साधनों को 
अपेक्षा नहीं होती । अतएव उस प्रकारके कर्मो के द्वारा निश्चित सू्पसेनतो 
द्सरोंकोपीडाहीदी जा सकती है ओर न अनुग्रह्‌ ही दिखाया जाः सकता टै । इन 
कर्मो को शशुक्ल' कमं कहते है| | | 


योगी लोग उन्हीं कर्मो को करते हँ जिनके द्वारा उनको चित्तवृत्तियां निषु 
हो सक । अतएव उनके चित्त में विद्यमान पुण्य ओर पापों के संस्कार भी निवृत्त हो 
जाते हः । वे लोग पाप उत्पन्न करने वाटे कर्म तो करते ही नहीं, किन्तु तप, घ्यान, 
आदि कै द्वारा पुण्य-जनक जो क्म करते हँ, उनके फर को प्राप्त करने को इच्छा 
भी उन्हें नहीं होती । इसलिए उनके कमं अशुक्ल-अकृष्ण' कहे जाते हँ ।* कमं के फलों 
की इच्छा न होने से अशुक्ल" तथा निषिद्ध कर्मो को न करने के कारण अक्ष्ण, योगियों 
के कमंहोतेहं। 
साधारण लोगों के "कर्म" प्रथम तीन प्रकारकेहीहोते हं । इन तीनों कर्मोसे 
उसी प्रकार की वासना भी उत्पच्न होती है, जिस प्रकारकेवे कम होते हँ । "दिव्य 
क्म" करे से उसी के अनुरूप दिव्य-वासना' उत्पतन होती है । मानुषिक कर्मो से उत्पन्न 
वासनाओं के फलों के भोग के समय मे दिव्यकमं के फलों का कभी भी भोग नहीं होता 
हे । इसी प्रकार नारकीय तथा तैर्थक्‌ वासनाओं के लिए भौ उपर्युक्त ही नियम हं ।` 


वासनाओं की लीला भी बहुत नियन्त्रित तथा विचित्र होती है। कभीभी 

कोई फल-मोग विना उसकी वासना के नहीं होते । देश ओर काल इस नियम मं वाधा 
न नहीं देते । कोई भी कर्मफल आकस्मिक नहीं होता । मरने के 

कन -9 पर्चात्‌ ही किसी का जन्म पूरवे-वासनाओं की सहायता के बिना 
नहीं होता । जिस योनि मे जिसका जन्म होने को होता है, उस 

योनि के कर्म-फलों के भोग करने के योग्य पूरवे-पूवं जन्मान्तरों मं कियं हए तदनुरूप 
कर्मो से उत्पन्न वासनां अभिव्यक्त हो जाती हैँ । जंसे--एक जीव पटले मनुष्य था । 
वह मरने के पल्चात परयोनि में उत्पत होने को जा रहा हे । इस अवसर पर उस 
मनुष्य ने अनेक पूर्वं जन्म मे पञशुयोनि के उचित कम किये थे ओर तदनुकूक उसकी 


` योगसुत्रभाष्य, ४-७ । 
` योगसुत्रभाष्य, ४-८ । 
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पाशविक वासनाएँ भी चित्त मे विमान थीं । अब अनेकं जन्म व्यतीत होने पर भी 
पाशविक जन्म लेने के इस अवसर पर,वे ही वासनाएं उद्बुद्ध होकर उसके इस 
पशुयोनि मँ जन्म लेने के कारण होगी ।' ये वासनाएँ अनादिकाल से चरी आती हं । 


य वासनाए हतु, फल, जाश्रय तथा आलम्बन के हारा स्थिर रहती हँ मौर इनके 
न रहन पर, अथात्‌ नाश होने से, नहीं रहतीं । जेसे- 


हेतु-धमं से सुख, अधमं से दुःख, सुख से राग ओर दुःख से द्वेष; इन दोनों से 
प्रयत्न", जिसके कारण मन मे, वचन मे, तथा शरीर में चेष्टाएे होती हँ, जिनके दारा 
जीव किसी को अनुगृहीत करताहै, या पीडा देता है। इससे 
धमं ओर अधमे, सुख ओौर दुःख तथा राग ओर देष उत्पन्न होते 
हं । इसी करम से इन छः धमं आदि शलाकाओं' के सहारे यह 
संसारचक्र' चक्ता है । यही संसारचक्र' वासनाओं का तु" है ।. प्रतिक्षण क्रियारील 
इस संसार-चक्र की नेत्री है--भअविद्या' ! यही है सभी क्लेशो का मूल, इसलिए यही 
टे वासनाओं का वास्तविक हेतु । 


वासना के 
कारण 


फल--जिसको आश्रय या लक्ष्य मान कर उपर्युक्त धमं आदि की विद्यमानता 

हो, वही फल' है । सत्कायवाद के अनुसार का्येरूप फल कारण रूप वासना में रहता 
ही हे। 
आश्रय--साधिकार मन वासनाओं का आश्रय' है। अधिकार से च्युत निराश्रय 


होकर, रहने वाटे मन मे वासना नहीं रह सकती है । 


©] 


आलम्बन--अभिमुख मं प्राप्त वस्तु जिस वासना को उत्पन्न करे, वही उस वासना 
का आलम्बन" होता टै । 


इस प्रकार "हेतु" आदि ही वासना" को उत्पन्न करते हँ, ओर इनके न होने से 
वासनाः उत्पन्न नहीं होती । त ~ 


संस्कार--ऊपर कहा गया है कि कर्म" करने के पश्चात्‌ उससे "कमे-संस्कार' 
या कर्माशय" बनता है । ये संस्कार' पुण्यात्मक तथा अपुण्यात्मक होते है ओर काम, 
लाभ, मोह्‌ तथा क्रोध से उत्पन्न होते हैँ । ये पुनः 'दृष्टजन्मवेदनीय' तथा अदुष्टजन्म- 





` योगसुत्रभाष्य, ४-९ । 
` योगसूत्रभाष्य, ४-११। 
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वेदनीय" हैँ । इनमें तीव्र वैराग्य से को गयी तपस्या, मन्त्रनप तथा समाधि केद्वारा, 
अथवा ईदवर, देवता, महर्षि एव महानुभावो की आराधना से उत्पन्च "कर्माशय' 
"ुण्यात्मकः' होते हैँ । ये सद्यः अपना फल देते है । इसी प्रकार तीव्र अविद्या आदि क्लेशो 
से भयभीत, व्याधिग्रस्त, दीन, शरणागत तथा महान्‌भावों के प्रति अथवा तपस्वियों 
के प्रति बारंबार अपकार करने से पापात्मक' 'कर्मादाय' उत्पन्न होता है। ये भी 
सद्यः अपना फल देते ह्‌ । 


नारकोयों का "दृष्टजन्मवेदनीय' कर्माशय नहीं होता ओर जीवन्मुक्तो का 
अदष्टजन्मवेदनीय' कर्माराय नहीं होता ।' 


ईरवर 


योगदास्त्र मं ईइवर' का महत्त्वपूणं स्थान है । चित्त की वृत्तियों का निरोध 
करनाही तो योग है। ‰ईहवर' या उनके वाचक श्रणव' के जप से तथा उनके अथेकी 
भावना करने से चित्त एकाग्रता' को प्राप्त करता है", जिसके दारा क्रमशः चित्त- 
वृत्तियो का निरोध होता है । इसलिए 'ईदवर' के सम्बन्ध में यहां विचार करना 
आवरयक है । 


पतञ्जलि ने योगसूत्र में 'ईहवर' का-- 
क्ठेशाकमेविपाकारायेरपरामृष्टः पुरुषविरोष ईदइवरः" 


लक्षण किया है, अर्थात्‌ अविद्या, अस्मिता, राग, देष तथा अभिनिवेश इन पांच 
क्लेदो से; पुण्य एवं पाप कर्मो से; कर्मो से उत्पन्न जाति, आयु तथा भोग रूप फलों 
इदवर का लक्षण से; उनसे उत्पन्न वासनाओं से (जो चित्त मे रहते ह) असंस्मष्ट, 

एक विशेष-प्रकार के "पुरुष" को ईइवर' कहते हँ । उपर्युक्त 
वासनाओं के कारण ही जीव' को भोग करना पडता है, परन्तु 'इहवर' इन भोगो से 
असंयुक्त है । 


 (ईद्वर' के स्वरूप को अन्य जीवों के स्वरूप के साथ तुलना दिखाकर 
स्पष्ट करना आवद्यक है । प्रशन होता है कि ¶ईहवर' क्या "केवलो-पुरुष' के 


` योगभाष्य, १-१२ । 
* योगभाष्य, १-२८ । 





। 
। 
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समान दै ? समाधान में कहा जाता है नहीं । प्राकृतिक, "वैकारिक तथा 

'दाक्षिणिक' इन तीन बन्धनो से मुक्त होकर ही जीव' केवली 

१.११ पुरुष' होते हं, किन्तु ईरवर' मे न कभी बन्धन था ओर न कभी 
होगा । इसलिए 'ईइवर' केवली पुरुष" से भिन्न हं ।" 


'मुक्त-पुरुषो' से भी भिन्न ईइवर' हं, क्योकि मुक्त-पुरुष' पहले बन्धन में 
रहकर पर्चात्‌ मुक्त होते हँ । जैसे--कपिल आदि ऋषि पहले 
बन्धन मे थे, परचात्‌ मुक्त हुए । “ईरवर पूवं मे कभी भी बन्धन 
मे नहीं थे ।' इसलिए मुक्त-पुरुषों से भी भिन्न “ईह्वर' ह्‌ । 


मुक्त-पुरुष से 
भिन्न ईङइवर 


प्रकृति" ही को आत्मा समभने वाला "पुरुष", शरीर के नाड होने पर, अर्थात्‌ 
मरने पर, श्रकृतिलीन' हो जाता है, अथवा श्रकृतिलीन-पुरुष' मुक्तवत्‌ होकर भी 
पुनः हिरण्यगभं के स्वरूप को धारण करता है। इस प्रकार 
प्रकृतिलीन-पुरुष' को उत्तर कार में बन्धन होने की सम्भावना 
रहती है । "ईइवर' को उत्तर कार मे भी बन्धन नहीं होता । 
इसलिए 'ईङ्वर' ्रकृतिीन-पुरुष' से भित्र हं । 


प्रकृतिटीन-पुरुष 
से भि ईङ्वर 


ईङ्वर' में ज्ञानराक्ति, इच्छाराक्ति, क्रियाशक्ति आदि गुण हँ । इसीलिए 
यह ईहवर' कहे जाते हं । प्रकृष्ट सत्त्व-रूप उपादान के कारण ही ईहवर' मे शारवतिक 
'उत्कषे' है, अर्थात्‌ "ईरवर' मे अनादि विवेक-ख्याति है, सवज्ञता 
तथा सवेभावाधिष्ठातृत्व है । यह सवपिक्षया उत्तम अर्थात्‌ 
निरतिशय हं । (ईरवर' से अधिक अतिशय गुण-सम्पनच्न दूसरा 
कोई नहीं है । ईक्वर' वही हं जिनमें उपर्युक्त गुणों की पराकाष्ठा हो । इन 


“ईहवर' सदा मुक्त 
ओर सदा ईइवर 





बन्धन" हं । 

` महत्तत्व ' आदि "विकार' ही को आत्मा समक्न कर उसमें तन्मय हो जाना 
“वैकारिक-बन्धन' हे । "विदेहो" को वेकारिक-बन्धन होता हे । 

` "आत्मा" के स्वरूप को न जान कर यज्ञ आदि करने ही में सदा निरत रहना 
'दाल्लिणिक-बन्धन' हे । दिव्य ओर अदिव्य विषयों के भोग करने वाले को 
“दाक्षिणिक-बन्धन' होता हं । 

ˆ योगभाष्य, १-२४ । 

* योगभाष्य, १-२४ । 


¦ जड़ श्रकृति' ही को 'आत्मा' समक्न कर उस में लीन हो जाना श्राकृतिक- 





| 

>. 
1 ॥ 
1 
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बातों का ज्ञान हमें शास्व' से प्राप्त होता है। ये सब अनादिकाल से 'ईहवर' में हैं । 
अतएव ईङवर' सदेव ¶ईहवर' हँ, अर्थात्‌ 'एेडवर्य-सम्पन्न' हँ तथा सदैव 'मुक्त' हैँ ।९ 
यह्‌ 'सर्वज्ञ' ह । | 

यह जानना चाहिए कि एेसी स्थिति मे भी यह एक 'पुरुष-विशेष' ही हं । 
इस कथन से यह्‌ स्पष्ट होता है कि पतञ्जलि ने सांख्यशास्त्र के पचीस तत्त्वों के ` 
अतिरिक्त ईङइवर-रूप मे एक भिन्न तत्तव नहीं माना । अनेक प्रकार के वैलक्षण्यं से 
युक्त होनं पर भी, यह एक प्रकार के 'पुरुष-विरेष' ही ह्‌ । 


इन्दं अपने उपकार के लिए कुछ करना नहीं है, फिर भी प्राणियों के प्रति 

अनुग्रह करना इनका उदेश्य है ।* ज्ञान तथा धमं के उपदेशो के द्वारा कल्प, प्रलय 

` तथा महाप्रख्यमे, संसारके लोगों का उद्धार हम करेगे" इस 

हदव के गूं प्रकार जीवो के प्रति अनुग्रह्‌ देखाने की प्रतिज्ञा ईवर' ने की है ।* 
यह पूवं के कपिल आदि गुरुओ के भी गुरु हैँ ।“ 

श्रणव' !ईरवर' का वाचक शाब्द है 1 इसका जप एवं इसके अथं की 

भावना करनं से चित्त की एकाग्रता होती है।° यही पुराणों में 


ईदहवर का प्रतीक 
च कहा गया है-- 


स्वाध्यायाद्‌ योगमासीत योगात्‌ स्वाध्यायमामनेत्‌ । 
स्वाध्याययोगसम्पत्या परमात्मा प्रकाशते 


अर्थात्‌ श्रणव' के जपके द्वारा योग' का अभ्यास करे । समाधि की प्राप्ति होने 
पर पुनः श्रणव' का जप करना चाहिए । (इस प्रकार) स्वाध्याय अर्थात्‌ जप एवं 

* योगभाष्य, १-२४ । 

° योगभाष्य, १-२४ । 

१ योगभाष्य, १-२५ । 

* योगभाष्य, १-२५ । 

\ योगसूत्र, १-२६ । 

^ योगसूत्र, १-२७ । 

° योगसूत्रभाष्य, १-२८ । 

“ विष्णुपुराण । 





` योग दहनं २४२ 


योग-सम्पत्ति, अर्थात्‌ असम्प्रज्ञात-समाधि, इन दोनों से परमात्मा का साक्षात्कार 
होता है। ~ ~^ ग क - ` सै 9 


चित्तविक्षेपों का नाश--ईवर' के प्रणिधान से श्रत्यक्‌ चेतन" अर्थात्‌ अपने 


स्वरूप का साक्षात्कार होता हं ओर योग के विघ्नो का, अर्थात्‌ व्याधि, चित्त की अक- 
ज मण्यता (स्त्यान), संशय, समाधि के साधनों की भावनाओं 
ईदवर के चिन्तन 4. ८. 
व काअभाव (प्रमाद), शरीर ओर चित्त का आलस्य, तुष्णा, 
विपयैयज्ञान, 'मधुमती' आदि समाधि की भूमियों की अप्राप्ति, 
लन्ध-मूमि मेँ स्थिर होकर न रहना, इन नौ चित्त के विक्षेपो का, नाग होता दै ।' 


मुक्ति का साधन- समाहित चित्त होकर “ईङ्वर' के चिन्तन से सात्त्विकी वुद्धि 
निर्मल हो जाती है। योगी के मन मे इच्छा के अनभिघात-रूप एेदवयं का क्रमिक 
सञ्चार होता है । इसमें मी बहुत विघ्न होते हं । उन विघ्नो का नाश ईर्वर' के 


ध्यान से होता है। इसलिए चित्त को समाधिस्थ बना कर मुक्तिको प्राप्त करने के 


लिए ईश्वर का चिन्तन एक बहुत ही उपयुक्त साधन है | 


म्राटोचन 


ऊपर कहा गया है कि “ईवर' को एक भिन्न तत्त्व के रूप मं मानने की अभि- 
लाषा पतञ्जलि को नहीं है । इसीलिए उन्होने स्पष्ट कहा है--पुरुषविरोषः ईङवरः' । 
अतएव योगशास्त्र मं भी, सांख्यशास्त्र के समान, पचीस ही तत्त्व हैँ । इस प्रकार 
योग मं तीन प्रकार के पुरुष हूँ-- बद्ध", 'मुक्त' तथा 'ईइवर' । 


यहां यह्‌ ध्यान रखना आवश्यक है कि सांख्य में भी तीन प्रकार के पुरुष! 
टँ--'बद्ध', मुक्त" तथा श्ञ' । परन्तु न्ञ' ओर 'ईहवर' मे एक प्रकार से कुछ भेद 
हे । जिस प्रकार सांख्यशास्त्र निरकिप्त पुरुष (ज्ञ) तथा अव्यक्त 
(प्रकृति) के प्रतिपादन करने पर भी एक प्रकार से सैद्धान्तिक 
र्पकोटही धारण करता है, परन्तु योगशास्त्र" सूक्ष्म समाहित 
चित्त का प्रतिपादन करता हुआ योगज-एेश्वर्यौ का प्रदशेन करता है ओर अपनी व्याव- 
हारिकता का परिचय देता है, उसी प्रकार सांख्यशास्त्र का ्ञ' (पुरुष ) निर्गण, चिन्मय, 


सांख्य ओर 
योग के पुरुष 


` योगभाष्य, १-३० । 


(शि ° 
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पुष्कर-पलाशवत्‌ निलिप्त, अकर्ता तथा उदासीन होकर संद्धान्तिकि रूप में विद्यमान 
रहता दहै, परन्तु योगरास्तर का “ईङवर' (पुरुष ) सर्वंडवयं-सम्पनच्, सवज्ञ, संसार का 
उद्धार करने वाला, सभी का पथ-प्रदशेक, तथा परम-गुर होकर साधको को अद्वितीय 
तत्तव का साक्षात्कार कराने मं परम साधक है । एक प्रकार से योगशास्त्र में ईङइवर 
(पुरुष ) सवंज्ञ, सवेकर्ता तथा ओौदासीन्य-रहित हैँ । यह्‌ व्यावहारिक जगत्‌ को सम्हालनें 
वाले हँ । अपने-अपने शास्त्र के अनुकूल दो रूप मेँ "पुरुष" इन दोनों शास्त्रों मे देख 
पड़ता हि । 


च 


द्वादश परिच्छद 
देत दशन 
(शाङ्र-वेदान्त) 


जीव को दुःख का प्रतिकूल-रूप मे अनुभव होता है, अतः उसे जीव. 


घृणा करता है, उससे छुटकारा पाने के किए उपाय दृढता है । अविद्या ने अनादि 
काल से .आत्मा' के स्वरूप को मेव की तरह आच्छादित कर 
उपक्रम सी (रण जिज्ञासु को { त्म | 
रक्खा है । इसी कारण जिज्ञासु को आत्मा के स्वरूप का ज्ञान 
नहीं होता । वस्तुतः "आत्मा" ओौर "परमात्मा एक ह । अविद्या से आच्छन्न होने 
के करण वही (आत्मा' जीव" नामधारी होकर अपने को आत्मा से भिन्न समभ 
रक्खा है । इस प्रकार वह॒ अपने को खो चुका =। 


नाना प्रकार के क्लेशो से पीडित होकर उनसे छटकारा पाने के साधन को 
टंढता हज साधक आचार्य के समीप जाता है । उनसे अपने दुःख से छुटकारा पानं 
का उपाय पूछता है । उसके दुःखसे दु खी होकर, उस पर अनुकम्पा दिखाते हुए 
अ। चार्य उपदेश देते है--आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः '--अरे! आत्मा को देखो, उसी से 
द्‌ःख की निवृत्ति होगी। आत्मा को देखने से वस्तुतः जीव" अपने ही को देखेगा । 
अनादिकार से खोये हए अपने स्वरूप को देखकर, उसे कितना आनन्द होगा । 
इतने समीप मे , अपने शरीर ही के अन्दर , विद्यमान अपने को अब तकं वह नहीं 
देखता था । अपने आप को दूँढने के लिए उसे कहीं जाना नहीं था । फिर भी वह 
मूके भटके की तरह अपने को खोकर दुःखी था, पागल था । आज उस खोये हुए 
अपने को, अपने ही शरीर में , पाकर उसे कितना आङ्चये होगा, कितना आनन्द 
होगा, किन्तु क्या यथार्थं मे वह उस 'आनन्द' का अनुभव कर सकेगा ! यह्‌ ध्यान 
रखने की बात है कि वह अपने को साक्षात्‌! देखेगा । दपेण मे अपने मुख क प्रतिबिम्ब 
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के समान कल्पित रूप में अपने को नहीं देखेगा । द्रष्टा" ओर "दृश्य ' के मध्यमे किसी 
के रहने से दुस्य का साक्षात्‌ दशन द्रष्टाको नहींहो सकता। इसलिए दो ही है-- 
एक द्रष्टा" ओर दूसरा "द्य" । परन्तु द्रष्टा" अपने को तभी साक्षात्‌ देखेगा ओौर 
पह्चानेगा, जव देखने की वस्तु भी द्रष्टा" ही हो, उससे भिन्न न हो, दश्य' न हो । 
"दुर्य! तो द्रष्टा" से भिन्न है, वह द्रष्टा" का अपना स्व-रूप नहीं है जब दोनो ही 
द्रष्टा! हो जार्य॑गे, दोनों मे किसी प्रकार कामद न होगा, तब कौन किमे देखेगा? 
याज्ञवल्क्य ने स्पष्ट कहा है 


'विन्नातारम्‌ अरे केन विजानीयात्‌"' 


फिर दो नहीं रहेंगे, ओर दौ नहीं रहने से एक का भी भान नहीं रहेगा । एक 


ओौरदोयेतो सापेक्ष संख्यां हू । अनादिकाल से खोये हए अपने" को 'आप' ही ¦ 


पाकर आनन्द-समृद्र मे वह मग्न हौ जाता है, अपनेकोभृल जातादटहै। इस स्वरूप के 
वणन के लिए शब्द मे सामथ्यं नहीं । यह्‌ स्वरूप अनिवंचनीय, अवाङमनसगोचर है । 


दसी खोये हुए आत्मा को देखने का उपदेदा आचाय ने दिया धा। आज 
उसका (दह्यन' हुआ । ददन होना क्या है, अपने आप को भी अवाडमनसगोचर' 
बना देना । . कितनं सुन्दर शब्दों में पण्डितराज जगन्नाथ नं इसी भावना को 
कहा टै-- 


रे चेतः कथयामि ते हितमिदं वृन्दावने चारयन्‌ 

| वृन्दं कोऽपि गवां नवाम्बुदनिभो बन्धुनं कार्यस्त्वया । 
सौन्दर्यामितमुद्‌गिरद्भिरभितः संमोह्य मन्दस्मिते-- 
रेष त्वां तव वल्लभांडच विषयानां क्षयं नेष्यति ॥ 


यही उदेश्य लेकर साधक परमपद की यात्रा मं प्रवृत्त होता है। जव तक इस 
अवस्था मं साधक नहीं पटह॑चता, उसके जिज्ञासा कौ निवृत्ति नहीं होती, दख का 
आत्यन्तिक नाश नहीं होता, तथा कमं कौ गति से भी उसे मुक्ति नहीं मिक्ती । यही 
तो वस्तुस्थिति है। 


/ " बृहदारण्यक उपनिषद्‌, २-४-१४; यदा तु पुनः परमा्थविवेकिनो ब्रह्मविदो 
विज्ञातंव केवलोऽ्धयो वतते, तं विज्ञातारम्‌ अरे केन विजानीयादिति 
शांकरभाष्य । 


अटत दशन ३४७ 


दसी की खोज में सभी चर पड़ हँ, कोई आगे, ओर कोई पीछे, मागं में जा रहा 
दै। सांख्य के स्तर पर पटहंच कर 'पुरुष' ओौर श्रकृति", ये दो नित्य तत्त्व परस्पर 
विरुद्ध, एक चितन" दूसरा जड़! साधक के साथ रह जातें । यह्‌ दवेतावस्था है । 
मुक्ति मं भी "पुरुष" को श्रकृति' के शुद्ध 'सत्त्वगुण' से सवथा 
छ्टकारा नहीं मिलता । जड वस्तु का आरोप अपने ऊपर 
रहने पर भी, उसे पुरुष' नहीं समता । यह भी अविद्या 
है । जव तक इसका निर्मल उच्छेद नहीं होता, तब तक आत्मसाक्षात्कार कंसे हो 
सकता है ? जब तक रजस्‌ का प्रभाव रहेगा, तब तक दुःख की निवृत्ति नहीं हो सकती । 
'सत्‌ वस्तु का नाड नहीं हो सकता", यह तो सांख्य का सिद्धान्त है । एसी स्थिति मं 
साधक को सन्तोष नहीं होता, मन की ग्लानि दूर नहीं होती, जिज्ञासा बनी ` रहती 
है । इसलिए सांख्यदशंन की मुक्तावस्था कै स्वरूप को लेकर जीव अपनं मागं का 
पुनः अनुसरण करता है । उसके साथ अब वही शुद्ध-सत्त्व' से युक्त 'पुरुष' है । उसके 
रहस्य को जानने के किए वह ओर आगे बढता दै। यही शौकर-वेदान्त की 
तथा अद्वेत-दज्ञन की भूमिटै। | 


साख्य का वास्त- 
विक स्वरूप 





'वेदान्त' का अर्थ है--'वह्‌ शास्त्र जिसके किए उपनिषद्‌ ही प्रमाण हे'।' 
साधारणरूप से लोग वेद का अन्त अर्थात्‌ उपनिषद्‌' एसा भी अथं करते ह, परन्तु 
शास्त्रदुष्टि से यह्‌ शुध नहीं है । वेदान्त मे जितनी बातें कही 
गयी है, उन सब का मूर उपनिषद्‌ है । इसक्िए वे ही वेदान्तशास्त्र 
के सिद्धान्त माननीय हँ जिनके साधक उपनिषद्‌ के वाक्य हुं । 
इन्हीं उपनिषदों के आधार पर शुद्धसत्त्व से सम्बद्ध "पुरुष" के रहस्य के उद्घाटन के 
लिए बादरायण मनि ने ब्रह्मसूत्रो" कौ रचना कौ । इन सूत्रों का मूर उपनिषदों मे | 


वेदान्तः 
का अर्थं 





हे ।* जसा पहटे कहा गया है--उपनिषद्‌ मे सभी दशनो के मूक सिद्धान्त हैँ । दर्शनों 

की संख्या अनन्त हो सकती है । एक विशेष-दष्टि ही का नाम तो "दशञेन' है । अतएव 

इस उपस्थित भूमि के उपयुक्त जो उपनिषद्‌ वाक्य हं, उन्हीं व क्यों के आधार पर 

बादरायण ने सूत्रों की रचना की है । सांख्याभूमि मं जड प्रकृति" का, अर्थात्‌ शुद्ध 
सत्त्व का, 'पुरुष' पर जो आरोप है, उसका विचार कर 'पुरूष' के शुद्ध स्वरूप को 
अभिव्यक्त करना वेदान्त-भूमि में इष्ट है । 





` सदानन्द--वेदान्तसार, पृष्ठ ७ जीवानन्दपुत्र संस्करण, कलकत्ता । 
` उमेशमिश्र--वेक ग्राउण्ड आंफ वादरायण सुत्र, कल्याण-कल्पतरु, गोरखपुर । 
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उपर्युक्त बातों से यह स्पष्ट है कि वेदान्तदङन का मूलग्रन्थ उपनिषद्‌ 
है, अतएव कभी-कभी वेदान्त" शब्द से केवर उपनिषद्‌" का भी ग्रहण होता है । 
परन्तु उन्हीं मूर वाक्यो के आधार पर बादरायण ने केवल अद्वैत के प्रतिपादन के 
लिए सूत्र बनाये अतएव ब्रह्मसूत्र तथा उसके ऊपर छिखे गये ग्रन्थों के द्वारा प्रतिपादित 
शास्त्र वेदान्त' समभा जाने लगा । 


पाणिनि ने अष्टाध्यायी" में जिस भिक्षुसूत्र' का उल्केख किया है, वह्‌ यही 
ब्रह्यसूत्र' है । संन्यासियों को भिक्षुः कहते है ओर उन्हीं के पढने योग्य उपनिषदों 
के आधार पर लिखा गया पाराशयं अर्थात्‌ पराशर पृत्र व्यास 
६ दारा रचित यही ब्रह्मसूत्र टै । इस ग्रन्थ मे उल्लिखित 
न्यायवेशेषिक तथा सांख्यके जो सिद्धान्तहै वे गौतमसूत्र या ईङवरकृष्ण कौ 
कारिकाओं से बहुत पहले के सिद्धान्त हँ । सर्वास्तिवाद, विज्ञानवाद तथा शून्यवाद 
काजो उल्ल्ख है, वे भी वस्तुतः प्राचीन भारतीय दानिक मत दहैः। इनका 
उपनिषदों मे भी सूक्ष्म-रूप में उल्लेख है । अतएव यह्‌ ॒श्रह्यसुच्र' बहुत प्राचीन 
ग्रन्थ है। । 


यह्‌ वेदान्त-दशेन "उत्तर-मीमांसा' के नाम से प्रसिद्ध दै । जैमिनि की मीमांसा 
'पूवं-मीमांसा' कही जाती है । 'पुवे-मीमांसा' जंमिनि ने सूत्र-रूप में बारह अध्यायों 
में बनायी । कहते ह कि जेँमिनि ने इन अध्यायो के बाद चार अध्यायो में संकर्षण- 
काण्ड' (देवता-काण्ड) लिखा था जो उपरन्ध नहीं टै । इस प्रकार पूव॑-मीमांसाः 
सोटह्‌ अध्यायो मं समाप्त है । उसी सिलसिले में चार अघ्यायों मे उत्तर-मीमांसा या 
ब्रह्म-सुत्र लिखा गया । इन दोनों म्रन्थो में बहुत से आचार्यों के नाम आयेहैं। इन 
बातों से एेसा मालूम होता है कि इन बीस अध्यायो के रचयिता कोई एक थे, चाहे वह 
जेमिनि हों, या बादरि, या बादरायण । पूवं-मीमांसा मे कमकाण्ड' का तथा उत्तर- 
मीमांसा में ज्ञानकाण्ड" का विचार है। जितने आचायं उन दिनोंथे, वे सभी पूं 
ओौर उत्तर दोनों मीमांसा के विद्वान्‌ थे। इसीलिए जमिनिसूत्र' में जिनके नाम आये 
हं, उनके नाम ब्रह्मसूत्र" मेभीदहै। 


` पारा्ायंशिलाकिभ्यां भिक्षुनटसुत्रयोः--४-३-११० 


कि 
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इन प्राचीन आचार्यो में बादरि, आङइमरथ्य, आत्रेय, काशकृत्स्न, ओौड्लोमि, 
कार्ण्णाजिनि के मतो का उल्लेख मिलता है । इनके ग्रन्थो को उपन्धि नहीं है । 
इनके पञ्चात्‌ भिन्न-भिन्न ददन कै ग्रन्थो में भतुप्रपञ्च, 
श्रीवत्सांक, भतुंमित्र, ब्रह्मनन्दी, टंक, गुहदेव, भारुचि, कपदीं, 
उपवर्ष, बोधायन, भतहरि, सुन्दरपाण्डय, द्रविड़ाचायं, ब्रह्म- 
दत्त, आदि वेदान्त के आचार्यो के नाम मिलते है । इन सबके मतों का उल्रेख 
मिक्ता है । परन्तु किसी के ग्रन्थ उपलब्ध नहीं हं । इन आचार्यो में आदरमरथ्यः 
ओडुलोमि, तथा भतुंप्रपञ्च भेदाभेदवादौ" थ । भास्कर बह्यपरिणामवादी थे । 


वेदान्त को 
आचायं-परम्परा 


बरह्यसूत्र के ऊपर सबसे प्राचीन दीका, जो आज उपलब्ध है, शंकराचायं का 


भाष्य है । कहा जातादहैकि शंकराचायं का जन्म ७८८ ईस्वी में तथा मृत्यु ८२० 
ईस्वी मे हृई थी । इनके गुरं गोविन्दपाद' तथा परम-गुर 
'गोड़पाद' थे । गौडपाद ने माण्ड्क्य उपनिषद्‌ पर एक तीर 
कारिका-ग्रन्य लिखा है, जिसमें बौद्धमत का बहुत प्रभाव है 
एसा कुछ विद्वानों का मत =+ 


ठंकराचायं 
नवम शतक 


यहाँ इतना कह देना आवहयक है कि रांकराचायं के समय मं बौद्धो का प्रभाव 


बहुत व्यापक रूपसे दक्षिणमेथा। वे लोग वैदिक सम्प्रदाय के नाश करने मं तत्पर 
थे । यह्‌ देखकर बौद्ध, आदि नास्तिको के मत के खण्डन करने के उदेश्य से तथा 
वैदिक सम्प्रदाय को पुनरुज्जीवित करने के किए शंकराचार्य ने ब्रह्मसूत्र पर भाप्य 


लिखा । यही कारण है कि शांकर वेदान्त के तत्त्वों के समञ्लने के लिए हमे आचायेके 


भाष्यों से वह सहायता नहीं मिलती, जो कि उनके छोटे-छोटे ग्रन्थों से तथा स्तोत्रं से । 


समस्त संसार में आज भारतीय दर्हन ने शंकराचायं के नाम से जितनी प्रसिद्धि. 


प्राप्त कौ है, उतनी न किसी आचायं के नाम से ओरन किसी ्रन्थकेनामसे। 


इनका सिद्धान्त इतना व्यापक है; तथापि खेद है कि अभी 


शंकराचायं का 


मय तक इनके प्रादुर्भाव के समय के सम्बन्ध में तथा इनके द्वारा 


रचित ग्रन्थों के सम्बन्ध में विद्रानों मे एकवाक्यता नहीं हे । 
फिर भी नीचे दिये हृए कुछ आभ्यन्तर प्रमाणो के द्वारा यह कहा जाता हैकि 
वह अष्टम शतक के अन्त भाग मे उत्पन्न होकर नवम शतक के आदि हीमं मर 
गय । इसी मत को बहृतों ने स्वीकार किया है । इसके लिए निम्नलिखित युक्तियां 
दी जाती ह 
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| (१) शंकराचायं के चार प्रधान रिष्यों में सुरेहवराचायं सव से अधिक मान्य 
| + थे । सूरेश्वराचायं ने अपने ग्रन्थ मं प्रसिद्ध बौदढनैयायिक 'धमंकीति' का 
| उल्लेख क्रिया है। घर्मकीति का समय ६३५ से ९५० ई० माना जाता 
॥ दै । इसलिए शंकर को ६५० के परवर्ती होना चाहिए । 
(२) शंकराचायं ने स्वयं अपने भाष्य' में “धर्मकीत्ति' की एक कारिकाः के 
-सहोपलम्भनियमादभेदः' अंडा को उद्धृत किया है । 
(३) दिडनाग की “आलम्बनपरीक्षा से यदन्तन्ञेयरूपं तद्रहिवदबभासते' 
` शंकर ने उद्धृतः कियादहै। इसी प्रकार शंकर ने जेनाचायं अकलक- 
देव' के गूरु समन्तभद्र! के मत का भी उल्लख किया है । “अकलक 
राष्टकूटराज साहसतुंग के सभा-पण्डित थे। साहसतुंग का समय 
७५३ ई० है । 
इन सभी बातोंकोध्यान मं रखकर शंकर को आष्वीं सदी के अन्त भागमें 
रक्ला जातादहे। 
विष्ठानो मे यह प्रसिद्ध है कि शंकर पहके शाक्त थे ओर पञ्चात्‌ वैष्णव हए 1 
अन्त मं सब से विरक्त होकर संन्यासी होकर अद्रैत-वेदान्त के प्रतिपादक हृए । 
। । दाक्त होकर इन्टोने अनेक राक्ति के स्तोत्र लिखे तथा वैष्णवं 
र क की भावना से विष्णु के स्तोत्र लिषे। इसी प्रकार शिव के 
स्तोत्र इन्टोने किखे । अद्रैत-वेदान्त के सम्बन्धं मं अनेक स्तोत्र 
तया छोटे-बड़ ग्रन्थ इन्होंने लिखे । 
इन ग्रन्थों के आधारपर विचार करनेसे यह्‌ कहा जा सक्ता है कि भारतीय 
सस्ति में रिव, शक्ति तथा विष्णु एवं अन्य देवताओं के भी एक साथ उपासक 
व्यवहार-भूमिमे रोग होते हँ । पारमाधिक-भूमि मतो इन सव मे अभेद-वुद्धि होने 
के कारण प्रायः अद्रैत-तततव ही के उपासक विद्वान्‌ होते हैँ । शंकराचार्य ने इसी बात 
को ध्यान में रखकर भिन्न-मिन्न देवताओं के स्तोत्रों को रचना की थी। इनको रचनाएँ 








` २-२-२८ । 

` सहोपलम्भनियमादभेदो नीक्तद्धियोः । 
भेदेशच भ्रान्तविन्ञानेद्‌ शयतेन्दाविवाद्रये ।।-- प्रमाण विनिङ्चय' तथा श्रमाण- 
वातिकः । 

° ब्रह्य सुत्रभाष्य, २-२-२८ । 
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वहत है, इसमें सन्देह नहीं, किन्तु परवर्ती शंकराचार्यो ने भी जो ग्रन्थ, या. स्तोत्र, 
आदि क्खि, सभीमेंशंकराचायेहीकानामदे दिया गया है। अब यह्‌ अत्यन्त 
कठिन समस्याहै कि कौन सी रचना आदि-शंकर की है ओर कौन सी परवर्ती 
रांकराचार्यों की । इसका निणेय करने के लिए अभी तक कोई सिद्धान्त निरिचित 
नहीं हो सका, फिर भी कृ ग्रन्थ हं, जिनमे सन्देह नहीं है । जैसे--ब्रह्मसूत्रभाष्य, 
गीताभाष्य, दशोपनिषद्‌भाष्य, माण्ड्क्यकारिकाभाष्य, विष्णुसहखरनामभाष्य, विवेक- 
चूडामणि, उपदेशसाहस्री, गायत्रीभाष्य, आदि । 


जैसा पहले कहा गया है--शंकरवेदान्त के तत्त्वो का ज्ञान विशेषरूप से 
दांकराचार्य के छोटे-छोटे ग्रन्थों से तथा स्तोत्रों से हो सकता है, उनके भाष्य, 
विष कर, ब्रह्मसूत्रभाष्य तो परमत-खण्डन की ही दृष्टि से लिखि गये प्रतीत 
होते हं । 

राकराचायं ने अद्रेतमत को सवेश्रेष्ठमाना हँ । ज्ञानमागं का चरम लक्ष्य अद्रेत' 
टै । इसका अनुसरण शंकर के अनुयायियों ने भीकियाहै। शंकर के चार मुख्य 
रिष्य थे--सूरेर्वराचायं, पद्यपादाचायं, बोटकाचायं, तथा हस्तामलकाचायं । 


सुरे्वराचायं का गृहस्थाश्रम में मण्डनमिश्च' नाम था, एेसी, मिथिला में 

ओर अन्यत्र के विद्रानों मे भी, प्रसिद्धि है । इन्होने नैष्कम्यसिद्धि, बृहदारण्यकोपनिषद्‌- 
। | भाष्यवात्तिक, तत्तिरीयोपनिषद्‌भाष्यवात्तिक, दक्षिणामूति- 
8 स्तोत्रवािक, पञ्चीकरणवात्तिक, आदि भ्रन्थ लिखि हं । 
पदयपादाचाये ने पञ्चपादिका, विज्ञानदीपिका, तथा प्रपञ्चसार- 

तन्त्र की टीका, छ्िखी है । अन्य दो शिष्यो की रचना के सम्बन्धं मे कोई निर्चित 


प्रमाण नहीं है । 


भास्कराचार्यं वैष्णव-सम्प्रदाय के त्रिदण्डीमत के वेदान्ती थे । यह्‌ शंकर 
के समकालीन है । इन्टोने ब्रह्मसूत्र पर एक छोटा सा भाष्य लिखा है । यह ब्रह्य- 
परिणामवादी टँ । इनका कहना है कि ब्रह्य के शक्ति-विक्षेप 
से ही सृष्टि ओर स्थिति का व्यापार निरन्तरं चल रहाह। 
यह्‌ ज्ञान" ओर कर्म" दोनों से मोक्ष मानते हं । 


ॐ 


भारस्कराचाय 


सर्वज्ञात्ममुनि--सूरेरवराचायं के रिष्य सवज्ञात्ममुनि' ने ब्रह्मसूत्र के ऊपर 
“संक्षेव-श्ारीरक' नाम की एक पश्मात्मक व्याख्या लिखी । 
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वृद्ध वाचस्पतिमिश्र ने शांकरभाष्य पर भामती' नाम की अति उत्तम व्याख्या 
लिखी है । इनका श्रह्यतत्वसमीोक्षा' नाम का वेदान्तग्रन्थ, जिसका उल्लेख भामती 
मे है, अब प्रायः लृप्तही हो गया है । इस पुस्तक का पता हमें 
वाचस्पति- व सौ ~ त 
मिध (प्रथम) पुनिया (विहार) मं अपने एक सम्बन्धी के यहाँ लगा, किः 
खोज करने पर वह्‌ ग्रन्थ नहीं मिखा । 


प्रकारात्मा--पद्मपाद के पञ्चपादिका" पर प्रकारात्मा ने विवरण" नाम 
को व्याख्या लिखी | इसी को टेकर 'भामती-प्रस्थान' से भिन्न “विवरण-प्रस्थान' 
बना है । 

अद्रेतानन्द--“रामानन्दतीर्थ' के शिष्य अद्ैतानन्द थे । इन्होने शारीरक 
भाष्य पर ब्रह्यविद्याभरण' नाम कौ एक उत्तम व्याख्या च्खी है। 





चित्सुखाचाय- -'तत्त्वदीपिका' नाम का एक स्वतन्त्र ग्रन्थ ॒चित्सुखाचायं ने 
क्खा है । यह 'चित्सुखी' के नाम से जगद्विदित है। यह्‌ ग्रन्थ भी उत्तम है। 

अमलानन्द--अनुभवानन्द' के शिष्य अमलानन्द थे । इनका दूसरा नाम 
व्यासाश्रम था । इन्टोने भामती" के ऊपर कल्पतर' नाम को व्याख्या क्खीहै। 
अमलानन्द ने ब्रह्मसूत्र के ऊपर एक शृत्ति' भी च्खिी हे। 

अखण्डानन्द--आनन्दगिरि' के शिष्य अखण्डानन्द थे । इन्होनं 'पञ्चपादिका- 
विवरण पर 'तत्वदीपन' नाम का एक सुन्दर व्याख्यान छिखा है । 








प्रकाशानन्द--'दुष्टिसृष्टिवाद' के प्रचारक प्रकाशानन्द थे । इन्टोने बेदान्त- 
सिद्धान्तमुक्ताली' नामके ्रन्थ मं इसी मतका विचार किया है।' 





सोकह्वीं राताब्दी के संन्यासियों मे मधुसूदनसरस्वती बहुत प्रसिद्ध वेदान्ती 

हए । इन्होंने अनेक ग्रन्थ लिखे, जिनमें सिद्धान्तवबिन्दु, अद्रेतरत्नरक्षण, वेदान्त- 
कल्पकतिका, आदि ग्रन्थ प्रसिद्ध हं । परन्तु अटेतसिद्धि' तो 

मधुसुदनसरस्वती ४0 र 5 
५ इनका अमर ग्रन्थ है। इसके समान दूसरा म्रन्थ प्रायः ददौन,में 


नहीं है । मधृसूदन के वेदान्त मत मं भक्ति'का सम्मिश्रण हे । 

दनके अतिरिक्त श्रीहर्ष, प्रत्यक्‌-स्वरूपाचार्य, गीवणिन्रसरस्वती, [नसिहाश्चम, 
न्‌ सिहसरस्वती, अप्पय्यदीक्षित, सदानन्दयति तथा सदानन्दकादमीरक, धमराजाध्वरीन्द्र, 
गोविन्दानन्द आदि अनेक उत्तम वेदान्ती हुए हें, जिनके ग्रन्थों से वेदान्त-साहित्य का 
भण्डारभरा है। 





अद्रेत दकेन ३५३ 


बरह्यसूत्र" के सम्बन्ध मेँ एक बात कहु देना आवश्यक है । उन दिनों जब 
संस्कृत के ग्रन्थ किख जाते धे, तव कामा, फुलस्टोँप आदि विराम चिह्लं का प्रयोग नहीं 
होता था। अतएव अपनी बुद्धि के अनुसार एक विचारधारा को निश्चय कर वेदान्त- 
मत के विशिष्ट आचार्यो ने ब्रह्मसूत्र पर अपने मत के अनुकर भाष्य लिखे हैँ । 
सूत्रों का विभाजन भी अपने मतानुकूक ही कियाहै। यहीकारणटहै किडइस 
समय ब्रह्यसूत्र पर विभिन्न मतके प्रतिपादन करने वाटे ग्यारह भाष्य वतमान 
हं । इनके सूत्रों की संख्या मं भी भेदरहै। इनके नाम ओर समय नीचे दिये 
जाते ह-- 


१. शांकरभाष्य (७८८-८२०) ; २. भास्करभाष्य (नवम शतक) ; 
३. रामानुजभाष्य (वारहवीं शताब्दी) ; ४, निम्बाकभाष्य (तेरहवीं 
रतानब्दी); ५. माध्वभाष्य (१२वीं रातक); £ श्रीकण्ठभाष्य 
( १३वीं शतक) ; ७, श्रीकरभाष्य ( १४वीं शतक); ८, वल्लभभाष्य 
( १४७९-१५४४) ; ९. विनज्ञानभिक्षुभाष्य ( १६वीं शतक) ; १०. बल- 
देवभाष्य ( १८वीं शतक ) ; एवं ११. शक्तिभाष्य (२०वीं शतक) । 


तत्त्वविचार 


सांख्य-भूमि के अनन्तर जब साधक अगे कीभूमि कौ तरफ चल्ताहैतो वह्‌ 
उसी भूमि मे पहुंचता हे जहाँ आत्मा के अस्तित्व" तथा उसके चित्‌" स्वभाव के सम्बन्ध 
मे उसे सर्वथा विवास रहता है । इनके किए साधक को प्रमाण की आवदयकता 
नहीं होती । न्याय-वदोषिक ने आत्मा" कौ पृथक्‌ 'सत्ता' को प्रमाणित किया 
ओर सांख्य-योग ने उसके चित्‌" की अभिव्यक्ति की । इस प्रकार 
चित्‌-स्वरूप पुरुष का अनुभव साधक को होता है। जैसा 
पहले कटा गया है कि सांख्य का मुक्त-पुरुष अभी भी 'सत्त्व' अंश से सवंथा मुक्त नहीं 
दै। उसे इस भूमिम मुक्त करना टे ओर आत्मा के शुद्ध रूप का साक्षातूकार। 
करना दै। साथ ही साथ सत्त्व अंश' को परीक्षा भी करनी आवश्यक है । इसके 
ज्ञान के विना आत्मा का ज्ञान भी नहीं होगा । यही दो बातें इस भूमि में साधक को 
विदोष रूप से अध्ययन करनी हुं | 


उपक्रम 


उपर्युक्त बात को ध्यान मे रखते हुए साधक तत्वों के विचार में प्रवृत्त होता 
दै। इस भूमि में पारमाधथिक दष्टि से एकमात्र तत्तव है--ङ्रह्य, या आत्मा, जिसका 
भा० द० २३ 
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स्वरूप है "आनन्द" ।* इसके अतिरिक्त जो कुछ देख पडता है वह्‌ अतत्त्व है, जिसे 

अवस्तु, अज्ञान, माया, आदि भी कहते हँ । अतच्व' को जानना इस चक्ष. 
आवदरयक है कि वस्तु या तत्त्व, या आत्मा, अवस्तु" से पृथक्‌ कियाजा सके । 
अवस्तु के ज्ञान के विना अवाङमनसगोचर' वस्तु का ज्ञान साधारण लोगो को 
नहीं हो सकता । 


सत्ता का स्वरूप्‌ 


यहाँ पर इतना कहना आवद्यक दै कि शांकरवेदान्तदङन मं “सत्ता' तीन ` 
प्रकार की है--पारमा्थिकी", प्रातिभासिको तथा व्यावहारिकी । 


पारमार्थिकी सत्ता--जिस वस्तु का अस्तित्व त्रिका मं अबाधित हौ, वही 
पारमाथिक सत्‌ है । एेसी सत्ता एकमात्र श्रह्य' को हं । 





प्रातिभासिकी सत्ता---अन्धकार मं दूर से घास के पास एक वस्तुः को 
देखकर उसे लोग 'सर्प' समभ लेते हं ओर वहाँसे भय के कारण दूर हट जातेदह्‌। 
उनके दारीर मे भय की चेष्टां होती हँ । इससे स्पष्ट है कि उस मनुष्य को सपे 
का भान हुआ है । परन्तु थोड़ी ही देर में एक दूसरा व्यक्ति दीपक लाकर जव उस 
"वस्तु" को दिखाता है, तो उस भयभीत व्यक्ति को स्पष्ट मालूम होता है कि वह्‌ "वस्तु" 
सर्प" नहीं है, वह तो एक "रस्सी' है । इससे पूवं का उसका सपज्ञान' बाधितहो जाता है । 


इस प्रकरण में 'स्प' का होना बाधित हो गया ओर उसका सपे ज्ञान' "म्रान्ति' 
है एेसा निर्चित हओ । जितने समय तक सपं का ज्ञान उसे था, उतनी देर के लिए 
तो “सर्प का अस्तित्व मानना ही पडता है, क्योकि उस ज्ञान के भय, आदि चिह् 
उस व्यवित में देख पडते है । परन्तु वड वाद को बाधित हो जाता दै, उसका भय दूर हो 
जाता है ओौर वह न्नान' मिथ्या कहा जातादटै। वह्‌ ज्ञान क्षणिक दहै, अतएव उससे 
व्यवहार भी नहीं होता । 'सर्थज्ञान के इस अस्तित्व को श्रातिभासिकी सत्ता' कहते 
है । प्रतिभासमाच्र के किए उसका अस्तित्व हे । 


व्यावहारिकी सत्ता--जिसके अस्तित्व को संसारदशा मं व्यवहार के रिषि 
'सत्य' मानते है, वही व्यावहारिकी सत्ता दै । इस सत्यभावना का नाश ब्रह्मज्ञान होनें 
से होता है, अन्यथा नहीं । 


: सच्चिदानन्दं ब्रह्य '; “आनन्दं ब्रह्मणो विद्यात्‌”, इत्यादि । 
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रांकर-वेदान्त मं ब्रह्य को छोडकर ओर सभी पदाथं असत्‌' हैँ । इन पदार्थो 
का आरोप ब्रह्य पर होता है। न्रह्य' आरोप का अधिष्ठान" है। माया की विक्षेप 
राक्तिकेकारणजो सुष्टिहोती है, वह मायिक दहै, भ्रान्ति है। यह्‌ आरोप तत्वज्ञान के 
दारा बाधित हो जाता हे । ब्रह्य को अधिष्ठान मान कर जितने कार्यं जगत्‌ मे होते 
है, प्रत्युत समस्त जगत्‌ ही, ब्रह्म का विवते' है । 


विवत्तं का अथं-- तत्त्व मे अतत्त्वो के भान को ही 'विवत्तं' कहते ह-- 
अतत्वतोऽन्यथा प्रथा "विवते' इत्युदाहूतः' 


परिणाम का या विकार अथं- परिणाम में एक तत्त्व से यथा्थरूप सें 
दूसरा तत्त्व अभिव्यक्त होता है- 


सतत्त्वतोऽन्यथा प्रथां "विकार ` इत्युदीरितः" 


किन्तु "विवर्त" मे सभी वस्तु जल के ऊपर बुद्बुदों के समान मिथ्या हँ । इसी- 
लिए श्रुति ने भी कही है-- 


"वाचारम्भणं विकारो" नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌" 


यह जो अवस्तुओं' का वस्तु मे आरोप होता है, यही, मिथ्याज्ञान" है, यही 
आरोप" है, यही "अध्यास" है । जंसे--शरीर को आत्मा मानना, इन्द्रियों को आत्मा 
मानना, आदि । यहाँ (आत्मा मं शरीर, इन्द्रिय, आदि 
7". का अध्यस' होता है। रज्जु में सपंकोमान लेना भी 
अध्यासः ही हे । 
श्रह्म' निविडोष तत्त्व है । यह. सवंव्यापी ओर चेतन है । वस्तुतः इसकी 
सिद्धि के किए कोर प्रमाण कौ आवश्यकता नहीं है, यह स्वयं सिद्ध है, स्वप्रकाश है, 
तथापि अनादि अज्ञान से मुग्ध जीव इसे नहीं देखता । प्रत्युत 
इसके सम्बन्ध मेः अनेक प्रकार की भ्रान्ति जीव को घेरे रहती 
है । इसीलिए इस भ्रान्ति को दूर करना वेदान्तशास्व का प्रयोजन है। स्वप्रकाडा तत्त्व 


.. ब्रह्म या आत्मा 


! “विकार' शब्द का 'परिणाम' अथं ह । पुवं समय मं 'विकार' शब्द भी "विव" 
के अथं मे प्रयुक्त होता था । जंसे--भवभूति ने उत्तररामचरित में किया 
६ € ५ | „~ € 
है-- आवतं बु द्बुदतरगमयान्‌ "विकारान्‌ --यहां वस्तुतः "विवर्तान्‌" के अर्थं में 
विकारान्‌" प्रयुक्त हं । 
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को देखने के लिए दीपक का प्रयोजन नहीं है किन्तु उस अज्ञानरूपी अन्धकार को जिसने 
उसे अनादिकार से आच्छच्च कर रक्वा है, दुर करना टै । इसलिए इस अज्ञान के 
स्वरूप का विवेचन पहले करना आवरयक है । "जड' के सम्पकं मं आने हीसे 
“चैतन्य' का भान होता है, उसी प्रकार जड़' क ज्ञान की प्राप्ति ही से चैतन्य' का 
ज्ञान होता है, अन्यथा नही । 


यह अज्ञान" वही शुद्धसत्त्व' है, जो सांख्य की मुक्ति दशा मे भी "ुरुष' से 
सम्बद्ध रह जाता है। इसी को अविद्या ओर माया' भी कहते हँ । शंकर नें 
अविद्या ओर 'माया' मे कोई भेद नहीं किया है, किन्तु परवर्ती 
विद्यारण्य ने इन दोनों मे भेद माना है । उनका कहना है कि 
सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ इन तीनों गुणों की साम्यावस्था श्रकृति' है । इसके दो भेद 
है--एक "माया" ओर दूसरी अविद्या' ।* रजस्‌ ओर तमस्‌ की 
मलिनता से रहित, अतएव विश्युदध-सत्त्व-प्रधाना प्रकृति को 
'माया' कहते हे, ओर मलिन-सतत्व-प्रधाना प्रकृति को अविद्या 
कहते ह । माया से आच्छन्न ब्रह को “ईङ्वर' तथा “अविद्या' से आच्छन्न ब्रह्य को 
"जीवः कहते ह्‌ । 


अज्ञान ओर माया 


अविद्या ओर 
माया 


इस अज्ञान का अस्तित्व है, इसमे अपना ही साक्षात्‌ अनुभव प्रमाण होता हे। 
जसे हम कहते हँ --'मं अज्ञ ह", “मे यह्‌ नहीं जानता", इत्यादि । श्रुति भी प्रमाण है-- 
"देवात्मरशक्ति स्वगुणेनिग्‌ढाम्‌'*, अर्थात्‌ प्रकृति के कायं पृथिव्यादि के दारा देवात्म- 
दाविति आच्छादित है'। यह न सत्‌' है ओर न असत्‌! । दो ही कोटि सम्भावित होती 
हें । यह इन दोनों से विलक्षण है । अतएव इसे अनिवचनीय' कहते हँ । माया श्रय" 
के समान 'सत्‌' नहीं है । यह्‌ त्रिकाल में अवाधित नहीं है । इसका तत्त्वज्ञान से बाघ 
होता है, जँ से--रज्ज्‌ मे सप॑-ज्ञान होनें कं परचात्‌ अन्य प्रमाणो से रज्जु ही का हौना 
निरिचत हो जाने पर !रज्जु में सपं का ज्ञान" बाधित हौ जाता है। इसलिए अज्ञान 
सत्‌' भी नहीं है । खरहे की सींग की तरह यह्‌ असत्‌" अर्थात्‌ तुच्छ भी नहीं है, इसकी 


` चिदानन्दमयब्रहय प्रतिबिबसमन्विता । 
तमोरजःसत्वगण्व प्रकृतिद्िविद्या च सा ।--पञ्चदशी, १-१५ 


सत््वशाद्धचयविङ् दधिभ्यां मायाऽविद्ये च ते मते) 
मार्याबबो वक्नीक्रत्य तां स्यात्‌ सर्वज्ञ ईङवरः ।\--पञ्चदल्ी, १-१६ । 


° इवेताहवतर, १-३ । 


अदत दरशन २५७ 


प्रतीति होती है। इस प्रकार बाधित तथा प्रतीयमान इन दोनों विरद धर्मो से 
युक्त होने के कारण इसे न सत्‌ कह सकते ह ओर न असत्‌ ही कह सकते हं । इसीलिए 
इसे (अनिवचनीय' कहा है । 

यह्‌ त्रिगुणात्मिका है, अर्थात्‌ सत्त्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ इन तीनों गुणों का स्वरूप 
ठै । यह्‌ ज्ञान-विरोधी है, अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान होने से इस माया का नाश होता है। 
भगवान्‌ ने भी गीतामेंक्हादहै- 

मामेव ये प्रपद्यन्ते मायामेतां तरन्ति ते" 

परन्तु उपर्युक्त धर्मो के कारण इसे अभावस्वरूप समभना भ्रान्ति है । यह्‌ 
“भावरूप' है । यह अत्यन्त अप्रसिद्ध नहीं है । (माया है, अज्ञान से ज्ञान आवृत होता 
है" इस प्रकार माया! का भान होता है। 


इस अज्ञान की दो शक्तियां ह--'आवरण' ओर "विक्षेप" । आवरण-शक्ति' . 


से युक्त अज्ञान अतितुच्छ' तथा "परिच्छिन्न, अर्थात्‌ सीमित होने पर भी अपरिच्छिन्न, 
अलौकिक, स्वप्रकाश एवं सवेव्यापी आत्मा को आच्छादन करता 
है जिससे आत्मा बद्ध को तरह हो जाती है । वस्तुतः यह आत्मा 
को आच्छादन नहीं करती, किन्तु साधक की बुद्धि को इस प्रकार आच्छादित कर देती 
है कि साधक आत्मा को नहीं देख पाता । जिस तरह एक छोटा सा मेघ का टुकड़ा 
लोगों की दुष्टि के सामने आकर अनेक योजन विस्तृत सूर्यमण्डल को देखने वाले को 
देखने नहीं देता ।` 


इसके अतिरिक्त अज्ञान" मे एक 'विक्षेप-शक्ति' हे । आवरण-शक्ति से "वस्तुः 
या "तत्त्व! तो ढक जाता है, उस वस्तु कै वास्तविक स्वरूप का ज्ञान नहीं होता, किन्तु 
उसके स्थान पर उस वस्तु के सम्बन्ध मं नाना प्रकार की भिन्न वस्तुओं की विचित्र 
कल्पना की जाती हं । जैसे--अज्ञान से आच्छादित रज्जु को न देखकर, उसके 
स्थान मे, उस वस्तु के सम्बन्ध मे, सपे' की कल्पना करना कि यह सपं है", विक्षिप्त- 
राक्ति के सामथ्यं का फल है । इसी प्रकार *आत्मा' के स्वरूप को आवरणशक्ति- 


माया की शक्ति 


` ७-१४ । 
` घनच्छन्नद्ष्टिघनच्छल्लमकं यथा निष्प्रभं मन्यते चातिमूढः । 


तथा बद्धवद्भाति यो मद्दृष्टेः स नित्योपलब्धिस्वरूपोऽहमात्मा ॥ 
--हस्तामलकस्तोत्र, १० 





| 
। 
। 





३५८ भारतीय दजन 


सम्पन्न अज्ञान के प्रभाव सेन देखकर, उसके स्थान मे उसे आकाश, आदि, समस्त जगत्‌ 
समभ लेना भ्रान्ति है । यही अज्ञान कौ विक्षेप-शक्ति है । इसी राक्ति के प्रभावसे 
निविकार, अकर्ता, आत्मा को कर्ता, भोक्ता, सूखी, दुःखी, आदि कल्पनाओं से हम लोग 
युक्त समभते हं । इसी शक्ति कै प्रभाव से समस्त विइव का आरोप इसी आत्मा मे 
हीता हे। इसी शक्ति" के द्वारा आब्रह्यस्तम्ब' पर्यन्त जगत्‌ की सुष्टि होती है ।' 


इन दोनों रक्तियों से आच्छादित चंतन्य, या आत्मा, में क्रिया होती है। 

इसे ध्यान मे रना है कि वस्तुतः आत्मा मे क्रिया नहीं होती, क्रिया तो रजोगुण 

के रहने के कारण मायामे ही होती हे, किन्तु अज्ञान के प्रभावसे 

सृष्टि का कारण अज्ञान का ध्म, आत्मा में आरोपित होता है, जिसके कारण 

(आत्मा भी क्रियारील मालूम होती है, ओौर इसी क्रिया के द्वारा जगत्‌ को सृष्टि होती 
है । अर्थात्‌ मायावच्छिन्च "चैतन्य" जगत्‌ का कारण हे । 


इस चैतन्य मेदो स्वरूप हैँ--एक तो है च॑तन्य दूसरा है मायारूप उपाधि । 
इन दोनों से आकाश, आदि की सुष्टि होती है। जब इस सुष्टि के किए प्रधानता उपाधि 
५ से युक्त चैतन्य को दी जाती है, तव 'चेतन्य' सृष्टि का "निमित्त- 
चतन्य के दो स्वरूप कारण" है ओर जव चैतन्य को माया-रूप उपाधि को प्रधानता 
दी जाती है, तब मायोपाधि विरिष्टं चतन्य' सुष्टि का 'उपादान-कारणः' है । इससे 
यह्‌ स्पष्ट है कि मायोपाधिविरिष्ट चैतन्य ही सृष्टि का उपादान कारण दहे। 
यहाँ पर यह ध्यान में रखना चाहिए कि सुष्टि क्रमशः होती हे । प्रथम सूक्ष्म, 
फिर स्थूल तथा स्थूकुतर एवं स्थूलतम इसी क्रम से सृष्टि हौती है यह्‌ क्रमिक 
विकास समस्त ब्रह्माण्ड में होता है। जो विकास एक व्यक्ति मे होता है, वही 
समष्टिमेंभी होता है ओरं प्रत्येक विकसित अवस्था का अपना-अपना स्वरूप भी 
भिन्न है। इन सभी अवस्थाओं मे मायोपाधि चैतन्य ही जगत्‌ के विकास का 
कारण हे। 
यहाँ एक प्रदन है कि माया एक है या अनेक ! 'अजामेकाम्‌'* इस भ्रुति मे तो 
माया एकः कही गयी है, किन्तु इन्द्रो मायाभिः पुरुरूप ईयते'--इस श्रुति मेँ माया 


‹ विक्षेपद्राव्तिछिडगादि ब्रह्माण्डान्तं जगत्‌ सृजेत्‌--वाक्यसुधा, १४ । 
` इवेताइवतर उपनिषद्‌, ४-५ । 
` ऋग्वेद, ६-४७-१८ । 


अहेत दशन ३५९ 


अनेकः कही गयी है ।. इन दोनों श्रुतिवाक्यों में किस प्रकार समन्वय हौ सकता हे 
ओर कौन सा मत ठीक है ? इसका विचार आवर्यक है । उत्तर 
मे यह कहा जा सकता है कि एक' ओर अनेक' यह्‌ भावना 
हमारी बुद्धि के ऊपर निभर है, परन्तु इसे स्मरण रखना चाहिए कि 
माया" एक हो चाहे अनेक, तत्तव मे इससे कोई अन्तर नहीं होता । जंसे--किसी 
'वन' मे केवल आम के वृक्ष है । अव इस वन' को जब हम समष्टिरूप में देखते ह, अर्थात्‌ 
जितने वृक्ष है, उन सवके समूह्‌ को एकत्र अपनी बुद्धि का विषय बना कर देखते हँ, तब 
वह्‌ "एक वन' देखने मेँ आता है ओर जव उसी वन कै प्रत्येक वृक्ष को पृथक्‌-पृथक्‌ बुद्धि 
का विषय बना ठेते है, तब उसी वन में अनेक वृक्ष'होने कामी बोध होता है। 
दसी प्रकार अज्ञान के विकास मे समूहरूप में एक अज्ञान को वृद्धि का विषय बनाने से 
“एक' ओर अनेक को पृथक्‌-पृथक्‌ विषय बनाने से अनेक! का बोध होता है । इनमें 
केवर बुद्धि के भेद से ही अन्तर दै । इसी प्रकार माया एकः भी है ओर अनेकः भी है । 
एक' ओर अनेकः का भान तो हमारी बुद्धि पर निर है। इसी बात को पुनः विशेष 
रूप से नीचे हम विचार करते हे। 


माया एक 
या अनेक ? 


इस माया का एकं 'विदुद्ध सत्त्व' स्वरूप ह । यह उसको सूक्ष्मतम अवस्था हे । 
इस अवस्था मे सत्त्व प्रधान है ओर रजोगुण तथा तमोगुण अप्रधान हं । इस माया से 
अवच्छिन्न चैतन्य मे जब क्रिया उत्पन्न होती है, तब उससे पृथक्‌-पृथक्‌ अनेक स्वरूप 
बनते है । इन सभी स्वरूपों को जब एकदुष्टि का विषय मान कर एकं साथ हम 
देखते है, तब ये सभी वस्तुएँ समष्टिरूप मे हमं भान होती हँ ओर जब इन्टे भिन्-मिच्च 
बुद्धि के विषय हम बनाते है, तब ये व्यष्टिरूप मं भान होती हँ, जसा ऊपर कहा गया है । 
दूसरा भी उदाहरण दिया जा सकता है, जेसे--अनेक छोटे-छोटे जलो के समूह को 
हम जलाशय" समभते है, किन्तु उन्हीं को भिन्न-भिन्न रूप में देखकर केवर "जल' कहते 
हैँ । वास्तविक मेद तो कोई नहीं है । मेद है केवल उपाधि का ओर हमारी बुद्धि का । 


समष्टिरूप अन्ञान--उपयुक्त बातो को ध्यान मं रखकर जब हम संसार के समस्त 

जीवों के अज्ञानो'को एक ज्ञान का विषय मानकर समष्टिरप मे देखते है, तो 

स्पष्ट होता है कि इस चेतन्य की उपाधि “उत्कृष्ट है तथा 

५ 'विशुद्ध-सत्त्व' इसमें प्रधान है । इस उपाधि से धिरा हुआ चैतन्य 

या आत्मा, या ब्रह्य, सचिक्लेष हो जाता है । इसे 'ईइ्वर' कहते हँ अर्थात्‌ समस्त 
अज्ञानं से अवच्छि्र चैतन्य ईक्वर' है । 





( 





३६० भारतीय दशन 


स्थावर ओर जंगम समस्त प्रपञ्च के साक्षी होने के तथा समस्त अज्ञानों को 
प्रकारित करने के कारण, यह्‌ ईदवर' सर्वज्ञ" है । सभी जीवों को उनके कमनुसार 
फल देने के कारण, यह्‌ 'सर्वेदवर' है । सभी जीवों को अपने-अपने कर्मो में मरेरणा देते 
के कारण, यह 'सर्वनियन्ता' है । प्रमाणो के द्वारा यह्‌ जाना नहीं जा सकता, इसी- 
लिए यह अव्यक्त" भी है । एवं सभी जीवों के अन्त दय मेँ स्थित होकर उन्ह 
नियन्त्रित करने के कारण, यह अन्तर्यामी" है तथा समस्त चराचर विक्व का विव्त- 
रूप मं अधिष्ठान होने के कारण, यह जगत्‌ का कारण भी है । 


जगत्‌ का कारण होने पर भी ईहवर' केवल टीला के लिए, विना किसी प्रयोजन 
के सृष्टि करता है। जसे सभी कामनाओं से पूणं कोई राजा केवल लीला के किए 
टी कीड़ा विहार में = 
न ही „+ डा विहार | प्रवृत्त होता है, या जिस भकार बाह्य किसी 
लिए सृष्टि प्रयोजन के न रहने पर भी स्वभावही से शरीर मे श्वास ओर 
† प्रवास चरते हँ ।* 


समस्त विर्व का कारण-शरीर !ईङवर' है । इस कारणावस्था में प्रकृति ओर 
पुरुष (अर्थात्‌ माया ओर ब्रह्म) के अतिरिक्त न तो कोर स्थूल ओर न सूक्ष्म कायै 
रूप प्रपञ्च विद्यमान रहता है, इसीलिए यह "आनन्दमयः 
अवस्थादै। थेटलीके रूपमे यह कारण-शरीर' चैतन्य कोघेरे 
हए दै, इसीलिए यह (आनन्दमयकोष' कहा जाता है । इस स्वरूप म॑ समस्त स्थूल 
तथा सूक्ष्म उपाधिरूप श्रपञ्च' ख्य होता है, सभी शान्त रहता है, इसलिए इसे सुषुप्ति" 
भी कहते हं । 


यह्‌ तो 'समष्टि-अज्ञान' का स्वरूप हुआ । 


आनन्दमय कोष 


व्यष्टिरूप अज्ञान- इसी प्रकार समस्त अज्ञान के भिन्न-भिन्न रूप को भिच्च- 
भिन्न ज्ञान का विषय मानकर, भिन्न-भिन्न रूप में देखने से अज्ञान" के "व्यष्टि-स्वरूपः' 
का भी विवेचन किया जाता है। इस व्यष्टि" में उपाधि 'निकरष्ट' 


प्रां होने के कारण यह 'मकिनि-सत्त्व' प्रधान दै । इससे आच्छादित 


चैतन्य श्राज्ञ' कहलाता है, अर्थात्‌ एक अज्ञान से अवच्छिन्न 'चंतन्य" श्राज्ञ' कहलाता है । 


यह अत्पज्ञ, अनीरवर, आदि गुणों से सम्पन्न है । यह्‌ एक जीव के अहंकार आदि 
काकारण होने के कारण , कारण्रीर' टै, अर्थात्‌ सुषुप्ति काल में अहंकार आदि 


ˆ क्ाकरभाष्य, २-१-३३ । 


[क सा कका 7 ` 7 क ` ~= ऋ 
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अद्रेत दोन ३६१ 


रारीर के उत्पादक सभी तत्त्व केवल संस्कारमात्र मे जीव मे रहते हं । इस सुषुप्ति 

अवस्थामंन तो इन्द्रियां हं ओर न इन्द्रियों के विषय हं, इसलिए शान्ति है, आनन्द 

का आधिक्य है। व्यष्टि-रूपमे भी एक थैटी की तरह चैतन्य धिरा हृ है 

व इसलिए यह आनन्दमयकोषं भी कहा जाता है। पञ्चीकृत 

त व्यावहारिक स्थर शरीर, अपने कारण, अपञ्चीकृत शरीर, 

मे ल्यहो जाता है । उसी प्रकार स्वप्नावस्था का प्रपञ्च 

अपने कारण, अज्ञान, में खन हो जाता है। अतएव इस अवस्थामे सभीकाल्यहौो 

जाने के कारण, यह्‌ सुषुप्ति" कहा जाता है । इसमे स्थूल तथा सूक्ष्म शरीरः के 
प्रपञ्च काल्य होता हे । 


इन दोनों स्वरूपो मं अज्ञानावच्छिन्न "चैतन्य, अर्थात्‌ ईङवर' ओर भ्राज्ञ", 
चैतन्य से प्रदीप्त अति सूक्ष्म अज्ञानवृत्ति के द्वारा सुषुप्ति अवस्था मं आनन्द का अनुभव 
करते ह । इन दोनों अवस्थाओं में वास्तविक भेद नहीं है । भेद है केवर उपाधि के 
तारतम्य के कारण । जेसे--स्थूल जलाशय रूप उपाधि से अवच्छिन्न आकादा' ओौर 
(तद्गतप्रतिबिम्बाकाश' में वास्तविक भेद नहीं है । उपाधियों के हट जानेसेएक ही 
'निरवच्छिनच्च आकार" रह जाता है । 

“टरवर' ओर प्राज्ञ" ये दोनों अज्ञानावच्छिन्न चैतन्य के सूक्ष्मतम रूप की 
अवस्थाण ह । 

यहाँ यह्‌ ध्यान मे रखना है कि शचंतन्य' मे तो कोड सूक्ष्म ओर स्थूल रूप होते 
नहीं, वह्‌ तो नित्य, अपरिणामी, कूटस्य आत्मा है । सूक्ष्म ओर स्थूल रूप होते 
हैः 'माया' या अज्ञान' के । अतएव यह जो सूक्ष्म से स्थूल पयेन्त क्रमिक विकास देख 
पड़ता है, वह॒ जड 'माया' काही विकासदहै,न कि “चेतन्य' का । वह तो जैसा सूक्ष्म 
रूपमेहै,वेसाही स्थूल रूपमे भी रहता है । 





इसमें विश्‌ द-सत्त्व को प्रधानता है । परन्तु सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ ये गुण 

सतत परिणामी है, सतत एक से नहीं रहते । इसलिए जब तमोगुण का प्राधान्य होता 
व मों द्व है, तब उसी विक्षेप-शक्ति से सम्पन्न अज्ञानोपहित चैतन्य से 
6 ~ आकार, आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जक ओर जल | 
से पृथिवी की करमशः उत्पत्ति होती है ।' इन उत्पन्न भृतो मेँ सत्त्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ | 
| 

| 


` तत्तिरीय उपनिषद्‌ २-१ । 





३६२ भारतीय दङन 


ये तीनों गृण अपने-जपने कारण से अपने-जपने "कार्य" मे आ जाते है । इन्हीं पाँच भतो 
को वेदान्त में 'सृकष्म-भूत, या तन्मात्रा” या अपञ्चीकृत भूत" कहते है । इन्हीं से 
कमश: सूक्ष्म-रारीर तथा स्थूल-मूतों की उत्पत्ति होती है, जैसा आगे कहा गया है । 


आकादा, आदि भूतो मे, प्रत्येक में भी, तो तीनों गुण हैँ । जव इनमें पृथक्‌-पृथक्‌ 
सात्विक अंश का प्राधान्य होता दै, तव ृथक्‌-वुथक्‌ व्यष्डि-हप में अ।काल के सात्त्विकं 
अंश से श्रोत्र इन्द्रिय, वायु के सात्विक अंश से त्वग्‌ इन्द्रिय; 
तेजस्‌ के सात्त्विक अंश से चक्षु इन्द्रिय, जल के सात्त्विक अं से 
रसना-इन्द्रिय तथा पृथिवी के सात्विक अं से घ्राणेन्द्रियं कौ 
उत्पत्ति हौती है । ये पांच ज्ञानेन्वियां हैँ । इनके द्रारा क्रमशः शब्द, स्पश, रूप, रस तथा 
गन्ध का ज्ञान होता है । 


ज्ञनेच्ियों की 
उत्पत्ति 


जाकाडा आदि पचो मूतों के समष्टि सात्त्विक अंगों से निर्चयात्मिकाः 
अन्तःकरण कौ बुद्धि" नाम की वृत्ति; 'संकल्प-विकल्पात्मिका' अन्तःकरण की “मनः 
॥0 नाम की वृत्ति; अनुसन्धानात्मिका' अन्तःकरण की “चित्तः 
४ (४ नाम की वृत्ति तथा -अभिमानात्मिका अन्तःकरण की अहंकार" 
नाम कौ वृत्ति उत्पन्न होती है। ये वृत्तिं प्रकाशस्वरूप हैँ 

इसीसे मालूम होता है कि ये सात्त्विक अंडा से उत्प हैं । 


विज्ञानमय कोष--इनके उत्पन्न होने के पर्चात्‌ वृद्धि ओर पांच ज्ञानेन्दरियों के 
सम्मिलन से कोष के समान एक कार्यवस्तु शरीर मेँ उत्पत्त होती है, उसे 'विज्ञानमय 
कोष' कहते है । 


विज्ञानमय कोष" से धिरा हा चैतन्य जीव" कटा जाता है । यही इस लोकं 
से परलोक जाता है । यहाँ यह ध्यान में रखना है कि जाना, आना, आदि क्रिया 
चंतन्य मे नहीं होती । चैतन्य तो व्यापक तथा निष्क्रिय है । 
वह विभु' होने के कारण सवत्र रहता ही है । अतएव वस्तुतः 
विज्ञानमय कोष' ही चैतन्य की सहायता से दस लोक तथा परलोक मे जाता ओर आतां 
दै । च॑तन्य के प्रतिबिम्ब को पाकर "विज्ञानमय कोषः में क्रिया उत्पन्न होती है । यही 
जीव कर्ता, भोक्ता, सुखी, दुःखी है। यही इस संसार में रह्‌ कर भोग करता है । 
इसीके जन्म ओर मरण होते ह । यही बद्ध है । इसी की मुक्ति होती है । 


जीव 





अदरेत ददन २६३ 


मनोमय कोष- ज्ञानेन्द्रिय के साथ मिलकर 'मन' शरीर के अन्दर एक कोष 
के समान स्वरूप बनाकर चैतन्य को घेर ठेत। है । उसे मनोमय कोष' कहते हं । यह्‌ 
कोष "विज्ञानमय कोष" की अपेक्षा अधिक जड होता है। इसमे प्रधानरूप से संकल्प- 
विकल्प वृत्ति होती है। 

आकाल, आदि भूतो के रजस्‌ अंश से, पुथकू-पृथक्‌ व्यष्टि-रूप मं क्रम से, 


कर्मेन्द्रियं उत्पन्न होती है । अर्थात्‌ रजोगुण प्रधान आकाश से वाग्‌-इन्दरिय, 


रजोगुण प्रधान वायु से हाः; रजोगुण प्रधान अग्नि से पैर; 


+ व रजोगुण प्रधान जल से 'ायु-इन्द्रिय' तथा रजोगुण प्रधान पृथिवी 
य 


से “उपस्थ-इन्दरिय' की उत्पत्ति होती है । 


आकाडा, आदि भूतो के मिलित अर्थात्‌ समष्टि-रूप मे , रजस्‌ अंश से ऊपर कौ 
तरफ चलने वाल, नासिका के अग्रभाग में रहने वाला, श्राण, नीचे की तरफ जानं 
वाला, पायु, आदि स्थान में रहने वाला, अपान; चतुदिक्ु 
चलने वाला समस्त शरीर में रहने वाला, "्यान'; कण्ठ मे रहने 
वाला, ऊ्व॑गमनरील बाहर निकल जाने वाला उदान' तथा 
खाये-पिये गये पदार्थो को समुचित परिपाक कर रस, रुधिर, आदि धातुओं मे परिणत 
करन वाला, 'समान' नाम का वायू, उत्पन्न होता है । इन पाचों के अतिरिक्त नाग, 
"कुम", ककर", देवदत्त' एवं धनञ्जय नाम के ओौरभीवायु के पाँच प्रभेद कुर टोग 
मानते है किन्तु विद्वानों का कहना है, कि ये उपर्युक्त पाच वायुयों मे ही अन्तर्भूत ह । 


प्राणमय कोष- पांच कर्मेच्दियों के साथ उपय्‌क्त ये पांच वायु मिलकर एक 


पांच प्राणों 
को उत्पत्ति 


कोष के समान स्वरूप बनाकर चैतन्य को कोष की तरह आच्छादित किये हं। 


इसी को श्राणमय कोष' कहते हं ।' 

येही पाँच कोषदहैँजो हमारे शरीर के भीतर भिन्न-भिन्न कायं करते हः 
जैसे "विज्ञानमय कोष ज्ञानदाक्तिमान्‌ होकर कर्तां का कायं करता है । इसमें 
(्ञानहाविति' प्रधान है। मनोमय कोष" में "इच्छाशक्ति" प्रधान है । यह करणः 
का कार्यं करता है । श्राणप्रय कोष" मे (क्रियाशक्ति का प्राधान्य है । यह्‌ काये रूप 
मे हमारे सामने उपस्थित होता है । 


१ ये सभी कोष माया" ही के विकास है । चैतन्य तो सर्वत्र एक ही रूप मे रहता 
है । उपाधि के रूप मं ये भिन्न-भिन्न कोष "चंतन्य' कोघेर लेते हं ओर चित्‌ 
के द्वारा प्रतिबिम्बित होकर अपने स्वभाव के अनुकूल क्रिया करते हं । 











३६४ भारतीय दशंन 


सुक्ष्मशरीर--इन तीनों कोषो के एकत्र मिलने से एक “सूक्ष्म शरीर' बन जातां 
दै । इसमें सत्रह अग' होते है-- पांच ज्ञानेन्द्रिय, "पांच कर्मेन्द्रियां, "पाँच वायु" तथा 
वद्धि ओर "मनस्‌" । इसी शरीर में ज्ञानशक्ति, इच्छागवित तथा क्रियाशवित 
ये तीनों शक्तियाँ रहती ह ओर अपने-अपने अनुरूप कायं करती हैं| 


समष्टिरूप सूक्ष्मशरीर-- यह भी सूक्ष्म-शरीर प्रत्येक जीव में भिन्न-भिन्न 

दे । यही इसकी व्यष्टि अवस्था है, किन्तु समस्त विर्व के सूक्ष्म-शरीरों की एक समष्टि 

अवस्था भी होती है। इस सूृक्ष्म-शरीरों की समष्टि से धिरा हुआ चंतन्य “सूत्रात्मा, 

या 'हिरणगभे' या श्राण' कहा जाता है । इस समस्त विर्व के समष्टिरूप सूक्ष्म-शरीर 

मं लानशक्ति', 'इच्छारक्ति' तथा क्रियाशक्ति" ये तीनों शक्त्यां रहती हैँ । स्थूल- 

प्रपञ्च की अपेक्षा यह सूक्ष्म है, वासनां इसमे अभिव्यक्त रूप 

० मे रहती है, इसलिए यह स्वप्नावस्था के समान है । इसीलिए 
स्थूल-प्रपञ्च का लय-स्थान' भी यह कहा जाता है । 


व्यष्टिरूप सुक्ष्मशरीर--इसी सृक्ष्म-शरीर कौ व्यष्टि से आच्छन्न चैतन्य तेजस 
कहा जाता है । इसमें भी ज्ञानराक्ति, इच्छादाक्ति तथा क्रियादाक्ति ये तीनों शक्तियाँ 
हें । स्थूक शरीर की अपेक्षा यह्‌ सूक्ष्म है। विज्ञान, आदि तीनों 
कोष इसमें हँ । वासना इसमे प्रवृद्ध रहती हं, इसलिए यह्‌ 
स्वप्न-अवस्था' के समान है । इसमें स्थूल शरीर का ल्य! हो जाता है । 


तेजस 


ये दोनों सूत्रात्मा ओर तेजस इस स्वप्न अवस्था मे सूक्ष्म मनोवृत्तियों के द्वारा 
सूक्ष्म विषयों का अनुभव करते हैँ। सुत्रात्मा ओर तेजस मे भी केवर उपाधयो के कारण 
भेद है, चैतन्य तो दोनों अवस्थाओों में समानणष्टी है। 


पञ्चीकरण- अपञ्चीकृत भूतो का स्वरूप सूक्ष्म है । इससे पुनः विकसित 
होकर जड़ श्रकृति" या माया" स्थूल स्वरूप को प्राप्त करती है। यह अवस्था 
'पञ्चीकृत' को अवस्था है । भूतो के पञ्चीकरणः' को प्रक्रिया नीचे दी जाती 


~= 

पाच भूतो में प्रत्येक को दो समान भागोंमें बांट दिया जाय । इस प्रकार 
दस भाग होतेह । उनमें से प्रत्येक के प्रथम भाग को चार समान भागोंमें विभाग 
कर, प्रत्येक भाग मे अपने से इतर चार भूतो के चार भागों को, एक-एक मे मिला 
देने से, आधामेतो चार भूत होगे ओर आधा मं वह्‌ भूत स्वयं रहेगा । इस प्रकार 


अदत दशन = 


पुनः इनके संघटन से पांच-पाँंच का एक एक संघात! हो जाता है । ये ही पञ्चीकृत 
भूत हैँ ।* इसको समाने के किए नीचे एक चित्र दिया जाता है-- 


आकारा वायु अग्नि जल पृथिवी 


| | |. 1 | 1 
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य॒ग्निलथ्वी काग्निरुथ्वी कायुलक्थ्वी का युम्निथ्वी कायुग्नि ल 
रा ध] | रा 


2 (वा-।-अ +ज पृ) + आकाश = पञ्चीकृत स्थूल अकाश 
> (आ +-अ-~ज पृ) +-रेवायु = पञ्चीकृत स्थूल वायु 

२ (आ~+-वा-+ ज पृ ) + शरअग्नि = पञ्चीकरत स्थूल अग्नि 
र ( 
१ 
[4 


आ-।-वा--अ पु) -[-ैजल == पञ्चीकृत स्थूल जल 
(आ--वा--अ-[ ज ) -{-रपृथ्वी = पञ्चीकृत स्थूर पृथ्वी 


इस प्रकार अभिव्यक्त हुए पञ्चीकृत स्थूल-भूतों मे क्रमशः आकारा" में शब्द, 
'वायु' में शब्द ओर स्पशं, अग्नि" मं शब्द, स्पशं एवं रूप, जल में शब्द, स्पश, रूप 
ओर रस तथा "पृथ्वी" मे शब्द, स्पश्ञे, रूप, रस तथा गन्धे अभिव्यक्त होते ह । इन्हीं 
पञ्चीकृत भृतो से करमशः स्थूक, स्थूलतर, तथा स्थूरुतम कार्यो को अभिव्यक्ति होकर 
सात ऊपर ओर सात अधोलोकों को मिकाकर चौदह भुवनो से युक्त ब्रह्माण्ड की तथा 
उसमें रहने वालों के चार प्रकार के शरीरो कौ एवं उनके भोजनादि के योग्य वस्तुओं 
की उत्पत्ति होती हं । 

स्थूल-शरीर--चार प्रकार के होते ह उनमें जो "जरायु" से उत्पन्न हो, वे 
(जरायुज' कटे जाते हं, जेसे मनुष्य, पशु आदि । जौ अण्डो" से उत्पन्न हों, वे अण्डज' 
है, जसे पक्षी, पन्नग, आदि । जो स्वेद, गर्मी, घर्म" आदि से 
निकले, वे स्वेदज' कहे जाते ह, जसे मरक, यूका, आदि तथा जो 
पुथ्वी को फोडकर निकले, उन्ह उद्भिज्ज! कहते हं, जसे वृक्ष, रता, आदि । 


| 


| 


स्थूल-शरीर 


॥,१ पञ्चदली, १-२७ । 








२३६६ भारतीय दहोन 


समष्टि स्थूल-प्रपञ्च- इन चारों प्रकार के स्थूल शरीरो के भी एक 
व्यष्टि ओर समष्टिरूपटहो सकते हें । इनकी समष्टि से जव चैतन्य धिर जाता 
है, तो वह्‌ विश्वानर" या विराट्‌" कहा जाता है । इस स्थूलरूप 
मे विकसित विराट्‌ स्वरूप का यही समष्टिरूप स्थूल शरीर 
दै । यह "जाग्रत्‌" भी कहा जाता है। यही अन्नमयकोष" है । 


विराट्‌ 


व्यष्टि स्थूल-प्रपञ्च--इन स्थूल शरीरो की "व्यष्टि" से आच्छन्न चैतन्य “विहवः 

कहा जाता है। इसमे सूक्ष्म दारीर के अभिमान के साथ-साथ स्थूल शरीर की 

भी भावना रहती है । अन्नमय होने के कारण यह "अन्नमयकोष 

विक्व टै । यह्‌ प्रकृति का जाग्रत्‌ स्थूल शरीर स्वरूप है । इसमे स्थूल 
रूपम भोग होता है। 


विहव तथा वश्वानर रूप स्थूल शरीरो से आवृत "चैतन्य' ज्ञानेन्द्रिय, कमे 
न्द्रिय तथा अन्तःकरगों के द्वारा स्थूल विषयों का भोग करतादहै। इन दोनों मेंभी 
भेद केवर उपाधियों के द्वारा मालूम होता है । तात््विक वस्तु तो दोनों मे वही एक 
“चंतन्य' है । 

जड़ प्रकृति का यह्‌ स्थूलतम स्वरूप दहै । इस प्रकार कारण, सुक्ष्म 
तथा स्थूल" प्रपञ्चो के एक-दुष्टि के विषय होने से समष्टि-रूप मं एक महान्‌ 
प्रपञ्च" होता है । इन प्रपञ्चो में रहने वाके 'ईइवर'-प्राज्ञ', 
सूत्रात्मा"-तेजस' तथा वदवानर'-'विदव' इन सव मं भी 
कोई वास्तविक भेद नहीं है। भेदतो है केवर उपाधियों के कारण, ज॑से--मसी- 
पत्र मेँ रहने वाला आकाश", घट मं रहने वाला “आकादा' तथा बहुत बड़े हां 
मे रहने वाटा आकाश" इन तीनों मे कोई भी भेद नहीं टै । आकाशः तो समान 
रूप मे सभी मे विद्यमान है। देखने में जो भेद दै वह केवर उपाधियों के कारण । 
ये सभी भिन्न-भिन्र उपाधियों से अवच्छिन्न श्चैतन्य' के स्वरूप हं । साथ ही साथ 
'निविदोष' एवं सव प्रकार के उपाधियों से रहित, तुरीय चैतन्य भी है । उसके साथ 
भी उपाधियों से अवच्छिन्न चैतन्य का अभेद' हीदहै। उपाधियों को हटा देने 
से चैतन्यमात्र' रह जाता है ओर "चंतन्य' मतो किसी प्रकार का कोद भी भेद 


महान्‌ प्रपञ्च 


 नहींदै। 


अविद्या के कारण ये सभी स्वरूप भिन्न-भिच्न मालूम होते हँ । आवरण- 
राक्ति' के कारण 'निविदोष' ब्रह्म का ज्ञान होता नहीं, साथ ही साथ उपयुक्त 


--- - 


अद्रेत-दरशंन ३६७ 


प्राकृतिक उपाधियों के भेदो का, "विक्षेप शक्ति" के प्रभाव से उस अधिष्ठानस्वरूप 
अज्ञान से आवृत ब्रह्य' में, आरोप रहता है । इसी से यह्‌ प्रत्येक अवस्था मे भिच्ल- 
भिन्न मालूम होता है, परन्तु वस्तुतः सवत्र एकमात्र चैतन्य एक ही रूप मे, विद्य- 
मान है। इसीलिए तो श्रुति कहती है--सवं खल्विदं ब्रह्य" । 

वस्तु, या यथाथं तत्त्व, के स्वरूप को माया को आवरणडक्ति' के प्रभाव 


से न देखकर, ओर विक्षेपशक्ति" के प्रभाव से उसी वस्तु" को भिच-भिच रूपों में. 


समभना ही आरोपः है । यही “अध्यासः भी कहखाता है 


अध्यास या आरोप जैसा, ऊपर कटा गया है । 


यह्‌ जो अध्यारोप है, आत्मा' मं "अनात्मा" की भावना है, अर्थात्‌ अध्यास 
है, उसे दूर कर, जिस प्रकार सपंके भावनाकी दूर्‌ कर पुनः रज्जुही को भावना 
स्थिर हो जाती है, उसी प्रकार आत्मा के साक्षात्कार करने पर, 
पुनः कूटस्थ, शुद्ध, वृद्ध, नित्य, स्वप्रकाश, चिदानन्द-स्वरूप 
'आत्मा' के ज्ञान में प्रतिष्ठित हो जाना, उस अध्यारोप" का अपवाद" है । 


अपवाद 


वेदान्ती अद्रैत दशन मं जीवात्मा ओर परमात्मा में तादात्म्य मानते 
मेद तो कल्पित है, उपाधि" के कारण है। उस उपाधि' के नाश होते ही, 
'जीव' अपने स्वरूप को प्राप्त होता है ओर वही रसवरूप तो ब्रह्म, या परमात्मा 
दै । इसी बात को श्रुति ने अनेक महावाक्यों के द्वारा समाया है, जसे-- 


तत्वमसि" का अथं 

(तत्‌ त्वम्‌ असि' । आचायं अपने रिष्य को कहते है--त्वं तत्‌ असि'-- तुम वह 
हो । सामने वेठा हज, शरीरधारी, सीमित ज्ञान वाला, शरीर, इन्द्रिय आदि से 
युक्त पुरुष ( = तुम) परोक्ष, स्वैव्यापी, चित्‌-आनन्द स्वरूप, वह = तत्‌ = ब्रह्म हो । 


ये दोनों (त्वम्‌' ओौर तत्‌" परस्पर विरुद्ध धर्मो से युक्त होते हुए भी अभिन्न 
कंसे हो सकते हँ ? साधक इसको समने क किए प्रयत्न करता है । अभ्यास के 
द्वारा उसे यह्‌ विद्वास हो जाता है कि तुम बराबर है 'चेतन्य-|-ऊपर जितने सौमित 
जीव के गुण कहे गये हे" तथा "वह्‌! बराबर है 'चतन्य-| ऊपर जितने .अपरिच्छिल् 
ब्रह्य के गुण कहे गये हँ" । इन दोनों भावनाओं मे 'चतन्य' तो समान रूप से दोनों ही 


^ छान्दोग्य, ३-१४-१। 
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३६८ भारतीय दशन 


मे है। उसमे कोई भेद या विरोध नहींहै। दोनोंके गृणों मे परस्पर अत्यन्त भेद 
टै । अतएव जव आचाय कहते हँ--त्वं तत्‌ असि" तव उनके कहने का अभिप्राय 
यही है कि त्वं" का चेतन्य' ओर "तत्‌" का शचेतन्य' एक ही है । अन्य गुण जो दोनों 
के सम्बन्ध मे कहे जाते हँ, वे तुच्छ हैँ । तस्मात्‌ उन भेदक तुच्छ वातो का परित्याग 
कर एक च॑तन्य दूसरे चैतन्य से भिन्न नहीं है, दोनों एक हैँ । यह्‌ जहद्‌-अजहत्‌- 
लक्षणा के द्वारा तत्त्वमसि" इस 'महावाक्य' का वाक्याथ -बोध हो जाता है । 


इस प्रकार साधक आचायं के उपदेशा के प्रभाव से तत्त्वमसि" इस महावाक्य' के 
दवारा अपने को साक्षात्‌ ब्रह्म समभने लगता है । तब उसके मन मे भावना होती है- 
सोऽहं ब्रह्म' तथा पडचात्‌ अहं ब्रह्मास्मि" (म ब्रह्म टरं) । अर्थात्‌ आचार्यं के द्वारा 
उपदेश प्राप्त कर, अध्यारोप ओर उसके अपवाद "को अनुभव कर, "तत्‌" ओर (त्वम्‌! 
दोनों के अथं को साक्षात्‌ अनुभव कर, ब्रह्म का अखण्ड-बोध प्राप्त कर, अपने 'जीव' 
को नित्य, शुद्ध, मुक्त, सत्य स्वभाव का अनुभव करने लगता है । परचात्‌ 
ब्रह्म को विषय बना कर अहं ब्रह्मास्मि (मै ब्रह्य हं) --इस स्वरूप की, 
अखण्डाकार आकार वाली, उसको !चित्त-वृत्ति' हो जाती है । 


उस अखण्डाकार आकार वाटी 'चित्त-वृत्ति' का एकमात्र लक्ष्य -विषय तो अव 
ब्रह्म ही है । अतएव उसी कौ ओर लक्ष्य कर वह वृत्ति' प्रवृत्त होती है ब्रहम 


` श्न्द' की एक प्रकार की 'वृत्ति' हं, जिसे "लक्षणा" कहते हँ । जब (अभिधा 
वुत्ति से किसी वाक्य के अथं का बोध नहीं होता, तब उससे सम्बद्ध एक दूसरे 
अथं का वोधे कराने वाली जो दूसरी वृत्ति होती हं, उसे “लक्षणा' कहते हे । 
जसे--'गंगायां घोषः' गंगा की धारा मं अहिरों का एक छोटा सा गांव हं । इस 
वाक्य का, अभिधावृत्ति के द्वारा, कोई समन्वित अर्थं नहीं होता, इसलिए 
'लक्षणा' से गंगा' शब्द का गंगाको धारा' अथं न करके गंगाका तीर' अर्थं 
क्ियाजाता हं। इसमे "गंगा" शब्द का मख्य अथं का परित्याग किया जाता 
हे ओर यह “जहत्‌-लक्षणा' कहा जाता हं । 
इसी प्रकार “शोणो धावति" (लाल रग दौडता हे ) इस वाक्य के म॒ख्यार्थं 
से कोई समन्वित अथं नहीं निकलता । लाल रंग जड हे, वह दौड नहीं सकता । 
इसलिए 'लक्षणा' के द्वारा "लाल रगवाला घोडा दौडता हे" एसा अथं किया 
जाता हे । इस अथं मं “मुख्याथं' का भी ग्रहण होता हं । अर्थात्‌ लाल रंग को 
साथ लेकर घोड़ा दौडता हं ˆ । यह "अजहत्‌-लक्षणा' कहा जाता हँ । उस वाक्य 
मं जिसमें “छोडा' भी जाय ओर न भी छोडा जाय'--जेसे "सोऽयं देवदत्तः 
(यह वही देवदत्त हे), विरुद धमं का परित्याग ओर समान वस्तु का ग्रहण 
होताहं। इसेही 'जहत्‌-अजहत्‌-लक्षणा' कहते हं । 
#. 


---- ~न -----~---~- 


अदत दलेन ३६९ 


कं साथ साक्षात्कार होने के पूवं ही उस ¶ृत्ति' को, ब्रह्म को घेरे हृए अन्ञान' का 
सामना करनी पडती है । उस वृत्ति" के साथ चितका प्रति 


विम्ब भी रहता ही है । उसके प्रभाव से वह॒ “चितप्रतिबिम्बित- 
चित्तवृत्ति" उस अज्ञान का नाश कर देती है। 


अन्न का नशि 


चित्त ओर उसको वृत्ति भी तो अज्ञान ही के स्वरूप है । अतएव कारण 
के नाश से कार्य कानाश होता ही है, इस सिद्धान्त के अनुसार ब्रह्मको घेरे 
हुए अज्ञान के नाश के साथ-साथ "चित्त' ओर उसकी "वत्तिः 
काभीनाशहो जाता है। इसके पश्चात वह्‌ चित्‌-प्रतिबिम्ब 
लौटकर पुनः ब्रह्मस्वरूप काटो जाता है ओर अन्त में एकमात्र ब्रह्म" रह जाता 


दै । यही "जोव" ओर श्रह्म' का एेक्य है । यही ब्रह्म साक्षातकार 
दे । यही वेदान्त का परम लक्ष्य है। 


चित्तवृत्ति का ना 


ब्रह्म साक्षात्कार 


इस अवस्था को प्राप्त करनं के लिए योगसाधन का अभ्यास सर्वथा 
अपेक्षित दै । श्रवण, 'मनन' ओर सर्वाङ्गपुणं निदिध्यासन" से यक्त समाचि 
के द्वारा ही चित्त-वृत्तिका शोधन हो सकता हे ओर तभी 


वतनता वह चित्त-वृत्ति ब्रह्म-गत अज्ञान को नाश करने मे समर्थ 
हो सकती है । इसक्िए साधक को “अष्टांग योग" का अभ्यास 
करना चाहिए । 


ऊपर यह्‌ कहा गया है कि ब्रह्म-साक्षातकार के साथ-साथ समस्त अज्ञान 
तथा उसके कार्यो कामी नाश दहो जाता है। चित्त मे जो श्रतिबिम्ब' था वह॒ भी 
ब्रह्यस्वरूप' हो जाता है । पुनः ब्रह्य' को छोड कर ओर तो 
मुक्ति कुछ भी नहीं बचता । जीव ओर ब्रह्म का एेक्यहो जाता हे । 

यही तो शांकर-वेदान्त की मुक्ति है। 


जीव ओर ब्रह्म के एक हो जानेसे तथा उस जीव के लिए माया के विलीनो 
जाने से, एकमेवाद्वितीयं नेह नानास्ति किञ्चन'* यह श्रतिवाक्य प्रमाणित हो जाता 
हे । इसके परे तो गन्तन्य' पद नहीं रहता । अतएव इसी अट्रैत 


५५ क तत्त्व का साक्षात्कार करने पर साधक अपने लक्ष पर पंच जातः 
| छि ९, 
^ है ओर दुःख सेसवंदाके लिए छटकारा भी प्राप्त कर लेता है । 
` अध्यात्मोपनिषद्‌, ६३। ` न 


भा० द० २४ 
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तत्त्व ज्ञानियों का अनुभव है कि यह्‌ ब्रह्म' आनन्द-स्वरूप है । श्रुतिमे भी 
इसके लिए अनेक प्रमाण हँ--'आनन्दं ब्रह्मणो विद्वान्‌", सच्चिदानन्दं ब्रह्य", आनन्दो 
ब्रह्मेति व्यजानात्‌", “विज्ञानमानन्दं ब्रह्य“ इत्यादि। इस आनन्द को पाकर साधकं 
आनन्दमयः हो जाता है । न्यायवरोषिक में सत्‌" रूप की, सांख्य-योग मे "चित्‌ 
रूप को तथा वेदान्त मे आनन्द' रूप की अभिव्यक्ति होती है । यह्‌ आनन्द का 
साक्षात्कार नित्य है । अतएव मुक्तावस्था मं सभी उपाधियों से रहित होकर 
जीव ब्रह्मत्व को प्राप्त करलकेता है। जीव ओर ब्रह्मम कोई भेद नहीं रहता । 
आनन्द तो है, किन्तु आनन्द का अनुभव करने वारा कोई नहीं है । इसीलिए कहा 
हे कि ब्रह्म अवाडमनसगोचर' है । 


साधक को यह पूवं हीसे मालूमटै कि प्रारब्ध-कमे के क्षय के बिना 
“मुक्ति नहीं मिलती । इसलिए शांकरवेदान्त मं भी यदि संचित' ओर क्रियमाणः 
कमं के नाड होने पर जीवितावस्था ही में तत्त्वज्ञान हो जाय, 
नावन्सुक्ति तो वह्‌ जीव प्रारब्ध-कमं के क्षय पयंन्त शरीर को पूववत्‌ धारण 
रक्खेगा । इस अवस्था को “जीवन्मुक्ति कहते हं । अव साधक नवीन कमं नहीं 
करेगा, जिससे आगे पुनः उसे कोई नवीन शरीर-धारण करना पड़ । जीव" ज्ञान के 
दारा सभी संचित' ओर क्रियमाण" कर्मो का नाश कर देगा, तथापि ज्ञानोदय कै पूवं 
जिस प्रकार का जीवनयापन वह करता था उसी प्रकार से जीवन को अनासक्त हो 
कर व्यतीत करेगा । प्रारन्ध-कर्मं' के क्षय होने पर, रारीर का पतन हो जायगा 
ओर वह्‌ सवथा मुक्त! हौ जायगा । 


 प्रमाण-विचार 


+ वेदान्त मेँ भी एक प्रकार से , व्यावहारिकी सत्ता को ध्यान में रखने से, यह्‌ 
कहा जा सकता है कि "दो ही तत्त्व" हँ । एक पारमार्थिक तत्त्व--ब्रह्य' ओर दूसरा 
व्यावहारिक तत्त्व--'जगत्‌' या "माया" । ब्रह्य के ज्ञान से ही परम-पद की प्राप्ति होती 
है । परम-पद तो ब्रह्य ही है, उसका ज्ञान तो श्रुति-प्रमाण से होता है । उसके ज्ञान के 


* तेत्तिरीय उपनिषद्‌, २-४ । 


 तेत्तिरीय उपनिषद्‌, २-४ । 
९ ते त्तिरीय उपनिषद्‌, ३-६ । 
* बृहदारण्यक उपनिषद्‌, २-९-२८ । 
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लिए तो एकमात्र प्रमाण है--शन्द । इसलिए यद्यपि वस्तुतः वेदान्त में अन्य प्रमाणो 
के विचार कौ आवश्यकता ही नहीं है, परन्तु ब्रह्म" का ज्ञान बिना भाया" की 
सहायता के, साधारण लोगों के लिए, हो नहीं सकता । ज्ञानियों के लिए तो यथाथं में 
एकः ही श्रमाण' ह । परन्तु माया" अर्थात्‌ प्रपञ्च का ज्ञान तो प्रत्यक्ष, आदि सभी 
प्रमाणोसेही होता है। अतएव यद्यपि ब्रह्म को जानने के लिए लौकिक प्रमाणो 
को आवदयकता नहीं है, तथापि जगत्‌ की वस्तुओं के ज्ञान के लिए तो प्रत्यक्ष, आदि 
प्रमाणो का भी वेदान्त में निरूपण किया जान। आवर्यक है, अन्यथा प्रपञ्च" का 
ज्ञान नहीं होगा ओर ब्रह्म" का भी ज्ञान नहीं हो सकेगा । 





प्रमाणो की संख्या 


इसी दृष्टि को लेकर वेदान्त में भी प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, आगम, अर्था- 
पत्ति तथा अनुपरव्धि ये छः प्रमाण माने जाते ह । प्रत्यक्ष-प्रमा का करण प्रत्यक्ष- 
प्रमाण है। वेदान्त में प्रत्यक्षप्रमा तो चैतन्य" ही है। 
यह ब्रह्म, या चैतन्य, अपरोक्ष" है । इसके किए श्रुति प्रमाण 
दै--"यत्‌ साक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्य" । 


वेदान्त में भी प्रत्यक्ष-ज्ञान प्राप्त करने के लिए सांख्य के समान चित्‌-प्रतिबिम्ब 

के सहित "चित्तवृत्ति" अहंकार ओर मन को ठेकर इन्द्रियों के द्वारा विषय के साथ 

सम्पकं मं अते ही विषयाकाराकारिता हो जाती है। यही 

जड वस्तु का {~+ > २ 8 

(म) परिणाम "वृत्तिः है ।` विषय जड़ है, अतएव चित्त मे प्रति- 

विम्बित जो चित्‌ वह विषय-प्रदेश मे जाकर न केवर विषयगत 

अज्ञान को नाश करता है, किन्तु जड़ विषयको भी प्रकामं लाताटहै। तभी उस 
जड़ विषय का प्रत्यक्षज्ञान होता हे । 


प्रत्यक्ष-प्रमाण 


ब्रह्य" के प्रत्यक्ष के किए, जसा ऊपर कहा गया है, अध्यारोप ओर अपवादः 
के वारा अपने मे आत्मा का अनुभव करने पर साधक की चित्‌-प्रतिविम्बिता चित्त- 
वृत्ति अपने अन्दर विद्यमान पर-ब्रह्म के साक्षात्कार करने के 
लिए प्रवृत्त होती है । सब से पहले वह "चित्तवृत्ति" अज्ञान का 
नाश कर साथ दही साथ अपने को भी नाश करती है। श्रह्म' तो स्वप्रकादा है, उसे 


ब्रह्म का प्रत्यक्ष 


र 1/4 =+ ~ : 


' बहदारण्यक, ३-४-१ । 
` वेदान्तपरिभाषा, परत्यक्षपरिच्छेद । 
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प्रकाश मे छाने के लिए किसी अन्य प्रकाश का प्रयोजन नहीं होता । अतएव चित्त 
के नार होने पर विचा हआ वह प्रतिविम्ब बाद को स्वयं ब्रह्मस्वरूप हौ जाता 
टै । यही ब्रह्म कौ अपरोक्षानुभूति टै । 


यह प्रत्यक्ष दो प्रकार का है--'निषविकल्पक' तथा 'सविकल्पक' । इन भेदो 

के लक्षण न्याय-वैरोपिक के लक्षण के समान हैँ । पनः प्रत्यक्ष के दो भेद है-- 

'जीवसाक्षी' तथा ईङवरसाक्षी' । अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्य 

जीव" है ओर अन्तःकरणरूप उपाधि से अवच्छिन्न चैतन्य 

'जीवसाक्षी' है । एक में अन्तःकरण 'विशोषण' है, जंसे--रूपविरिष्ट घट मे “रूपः 

नोच विशेषण है ओर दूसरे मेँ अन्तःकरण उपाधि है, जंसे--कणेचिद्र 

से अवच्छिन्न आकाश श्रोत्र' है । यहां कणेचिद्र 'उपाधि' है। 

अन्तःकरण जड़ है । इसके द्वारा घट, पट आदि विषय का प्रकाश नहीं हौ सकता, 

फिर इनका प्रत्यक्ष भी नहीं हो सकता । अतएव विषय को अवभासन के लिए 

चैतन्योपाधि की आवर्यकता होती है। यह 'जौीवसाक्षौ' प्रत्येक आत्मामं है, इसलिए 
यह्‌ नाना है। 


प्रत्यक्ष के भेद 


मायोपहित चैतन्य को ईक्वरसाक्षी कहते हँ । यह एक ही है, क्योकि उसकी 
उपाधिमूत माया एक ही है । “इन्द्रो मायाभिः पुरुरूप ईयते", यहां 

धरा बहुवचन का प्रयोग माया कौ शक्ति के लिएटै जौ अनेक है । 
यह्‌ अनादि है, क्योकि उसकी उपाधि भूत माया अनादि दहै। माया से अवच्छिन्न 
चैतन्य परमेइवर'! हँ । माया के विदोषणरूप मं रहन से साक्षित्व' होता है । यही 
“ईङहवरत्व' ओर “साक्षित्व' में मेद है ।* 


इस प्रकार साक्षौके दो प्रकार होने से प्रत्यक्षज्ञान मं भी दो मेद है-- 
ज्ञेयगत ओर ज्ञप्तिगत । प्ति" तो स्वप्रकाश है, इसलिए ज्ञप्तिगत' प्रत्यक्ष 
का लक्षण है “चित्त्वम्‌' । जञयगत प्रत्यक्ष का निरूपण ऊपर कहा ही गया है । 


पुनः प्रत्यक्ष के दो मेद है--इन्द्रियजन्य ओर इन्द्रिय से अजन्य । पाच ज्ञानेन्द्रियों 
1 के द्रारा पृथक्‌-पृथक्‌ जो साक्षात्‌ ज्ञान हो, वे सभी इन्द्रियजन्य 
अदत म मन प्रत्यक्ष है । "मन" वेदान्तमत में इन्द्रिय नहीं है । अतएव सुख, 
इन्द्रिय नहीं | लि 
दुःख आदिकाजो प्रत्यक्ष दै, वह इन्द्रिय से अजन्य दे। 


* वेदान्तपरिभाषा, परत्यक्षपरिच्छेद । 
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श्राण, रसना तथा त्वग. इन्द्रियां अपने स्थान में स्थित होकर ही ज्ञान उत्पन्न 
करती है, किन्तु चक्षु ओर श्रोत्र स्वयं विषय के पास जाकर उस विषय का ज्ञान 
उत्पन्न करती हैँ । श्रोत्र" चक्षु के समान सीमित है, इसक्ए 
वह॒ भी वीणा, आदि के पास जाकर शब्द को ग्रहण करती हे। 
यही कारण है कि "वीणा के शब्द को हमनं सुना , एसी प्रतीति 
होती है। इससे स्पष्ट है कि त्याय-वैरोषिकमत के समान "वीचीतरंगन्यायः या 
'कदम्बमुकुलन्याय' से कान तक आने मे अनन्त शब्द की उत्पत्ति की कल्पना को 
वेदान्ती नहीं मानते ।' 


व्याप्ति-ज्ञान से उत्पन्न ज्ञान 'अनुमिति' है, उसके करण को अनुमान प्रमाण 
कहते है । न्याय-वैरोषिक कौ तरह ये रोग 'तृतीयकिग परामशः 
को अनुमान नहीं मानते, क्योकि वह अनुमिति' का देतु नहीं है । 
व्याप्ति के स्मरण की भी आवश्यकता इन्हें नहीं है, उसमे गौरव है ओर मानने में 
कोई प्रमाण भी नहीं है। | 

इनके मत मे केवल अन्वयानुमान' ही होता है । इसमें केवलान्वयी! तथा 
“व्यतिरेक अनुमान' नहीं हौ सकते 1. 


ल्याय-वेरोषिक 
से भेद 


अनुमान 


अन्य प्रमाणो मे कोई विशोष भेद नहीं दै । जिस प्रकार मीमांसकं ने उनका 
अर्थं किया है उसी प्रकार उन्हीं अर्थों को वेदान्ती लोग भी स्वीकार करते हँ । यही 
कारण है कि "न्यवहारे तु भाटूनयः' वेदान्तियों का सिद्धान्त है । इसलिए उनका 
विचार यहाँ नहीं किया गया । 


अ्रालोचन 


उपर्युक्त विवेचन से यह्‌ स्पष्ट है कि साख्य के सिद्धान्तो को स्वीकार करके 

उसके अनन्तर "ेदान्त-भूमि' का विचार किया जाता है। सांख्य ने "आत्मा 
| १५ को “चित्स्वरूपः माना, उसे वेदान्तियों ने स्वीकार कर लिया । 
हा किन्तु केवल चैतन्य में कोई आकषण नहीं है ओर जब तक 
वास्तव में ¶्रह्म-तत्त्व' सरवेथा अपूव न होगा, तब तक इसके 

लिए खोग इतने व्याकुर क्यों हों ? अतएव जिज्ञासा कौ अपेक्षा होती है कि इस 


^ वेदान्तपरिभाषा, पत्यक्षपरिच्छेद । 


` वेदान्तपरिभाषा, अनुमानपरिच्छेद । 














३७४ भारतीय दलन 


तितस्वसूप मे कोई एसा स्वरूप होना चाहिए भिसकी अनुमूति से पुनः किसी वस्तु 
| की खाज्सान रह जाय । दूंढने पर जिज्ञासु को ज्ञात दहो जातादहै कि वह्‌ स्वरूप 
| आनन्द' है, जिसका पता 'सांख्य-मूमि' तक किसी को नहीं था । यही “आनन्द 
| दै जिसके सम्बन्ध में तंत्तिरीय उपनिषद्‌ में कहा गया है-- 
्‌ आनन्दो ब्रह्योति व्यजानात्‌ । 
आनन्दादेव खल्विमानि भूतानि जायन्ते । 
आनन्देन जातानि जीवन्ति । 
आनन्दं प्रयन्त्यभिसं विशन्तीति ।"" 


इस आनन्द को शांकरवेदान्त को भूमि" मं जिज्ञासु प्राप्त कर आप्तकाम हो 
जाता है । सच्चिदानन्दं ब्रह्य" को अनुभूति उसे अपने ही शरीरमें हो जाती है। 


रांकराचार्यं का लक्ष्य अद्वैत की स्थापना है । ब्रह्म ही अद्वैत तत्तव" है । यह्‌ | 
तो अनादिकाल ही से सर्वथा सिद्ध है। केवल अज्ञान से जो वह आच्छादित है, 
। ४ उस आच्छादन को दूर करना आवङ्यक दहै, फिर वह्‌ ब्रह्य स्वतः 
शंकराचायं ल 
ओर माया सिद्ध है, स्वप्रकाद है, उसे जानने के लिए किसी अन्य प्रकाश 
की अपेक्षा नहीं है । वह आच्छादन ही माया" है। शंकर ने 
माया" को न सत्‌ ओर न असत्‌" कहा है । श्रह्म' से सर्वथा विलक्षण होने पर भी 
माया", शराविषाण के समान न असत्‌" है ओर न ब्रह्म के समान सत्‌" ही है । इस- 
किए उसे अनिर्वचनीया" कहा है । यह भी सत्य है कि ब्रह्म के अतिरिक्त कोई भी 
अन्य "वस्तु" परमा्थ-रूप में वेदान्तमत में सत्य नहीं है । फिर क्या प्रलय में माया 
ब्रह्मम लीन हो जाती है? यदि छीन हो जाती है, तो पुनः उससे भिन्नक्यो है? 
मौर फिर अत्यन्त विलक्षण ही कंसे है ? यदि कटा जाय कि शांकरवेदान्त के अनुसार 
मोक्षावस्था मे माया" नहीं रहती, केवल अद्वितीय श्रह्य" ही रहता है, तो विवर्तस्वरूप 
इस माया को तुच्छ ओर असत्‌ ही क्यों नहीं कह देते? दै तो वास्तव मे शांकर- 
वेदान्त के अनुसार असत्‌" ही, क्योकि एक मात्र सत्‌" वस्तु तो श्रह्य' ही है । परन्तु 
ंकराचायं माया" को तुच्छ" कह कर परित्याग करने को प्रस्तुत नहीं हैँ । इससे 
यह कहा जा सकता है कि शांकरवेदान्त को वस्तुतः माया' से छटकारा नहीं है । 





` ३-६ । 
° च्रिपाष्टिभूतिमहानारायणोपनिषद्‌, १-३ । 





अहत दशन २७५ 


वह्‌ ब्रहम के समान, किसी न किसी रूप मे, अनिवेचनीया' ही होकर. रहती दै 
अवदय । फिर सर्वथा अद्वैत की सिद्धि कहाँ हो सकी ? हाँ, इतना अवद्य है किं अन्य 
दनो कौ अपेक्षा शांकरवेदांत की भूमि सूक्ष्म है ओर यहाँ पह॑व कर जीव ओर 
परमात्मा, या ब्रह्म के सम्बन्ध मे बहुत स्पष्टीकरण हौ जाता हे । इस भूमि मं साधारण 
लोगों के लिए अद्वैत का प्रतिपादन भी किसी तरह हौ जाता है, परन्तुफिरभी माया 
के सम्बन्ध से सर्वथा मक्त होने के लिए जिज्ञासु की प्रवृत्ति शांकरवेदान्त में निवृत्त 
नहीं हो सकी । जिज्ञासु सवतो भावेन अद्धेत' कौ खोज मे, पूणता की जिज्ञासा मं 
अखण्ड तत्त्व'* को दृढने में, ल्गादही है। 
अन्त मे यह्‌ कहना आवदयक है कि वेदान्त को समभने के लिए जिज्ञासु को 
विधिपू्वक वेद तथा छः वेदांगों का अध्ययन करना आवश्यक हे, अन्तत इनके तत्त्वों 
के सम्बन्ध में ज्ञान प्राप्त करना तो उचित ही है। उसे काम्य 
ओर निषिद्ध कर्मो का परित्याग कर नित्य ओर नैमित्तिक 
को करते हृए, प्रायदरिचत्त, उपासना, आदि का अनुष्ठान 
करने से, अन्तःकरण के मलों को दूर करना भी आवश्यक है, जिससे अन्तःकरण स्वच्छ 
ओर शुद्ध हो जाय । परुचात्‌ नित्य ओर अनित्य वस्तुओं मे विवेकञ्ञान, इस लोक 
तथा परलोक में प्राप्तं फलों से विरक्त, शम," 'दम', 'उपरति', तितिक्षा", समाधान 
(समाधि) तथा श्रद्धा इन अष्टांग-योगों से मुक्त, होना आवर्यक दै । अन्त 
मे मुक्ति के किए इच्छा भी होनी आवर्यक है। 


इस प्रकार जो अपने को योग्य बनावेगा, वही वेदान्त के अध्ययन करने का 
योग्य अधिकारी होगा । वेदान्त के विषय अनुभव करने के च्िएिहं। साक्तात्‌ 
अनुभूति न होने से ब्रह्मतत्त्व का ज्ञान नहीं होगा । 


अद्वेतवाद का सिहावलोकन 


अन्त मे यह्‌ कह देना आवश्यक है कि भारतवषं की विचारधारा में अद्रैतवाद 
का इतिहास बहत प्राचीन है । उपनिषदों मे तो अदैतमत के प्रतिपादक अनक श्रुतियां 
ह॑ ओर उनके विशेष अध्ययन से उपनिषदों मं अद्रैतवाद ही की मृख्य विचारधारा 


बहती हुई दिखायी देती है । महाभारत आदि प्राचीन ग्रन्थों मं भी अद्ैतमत का समथन 
दिखायी पडता हे । 


' “पूणेमद्रयमखण्डचेतनम्‌'-वराहोपनिषद्‌, ३-८। 














३७६ भारतीय दहन 


वौ द्वदशेन मे विज्ञानवाद तथा शन्यवादी अद्धैतमत के ही प्रतिपादक थे । इसी 
प्रकार शाक्त ओर शेवागम मं भी अद्रैतमत ही का प्राधान्य टे। जेनमतमेंभी | 
समन्तभद्रः ने अद्ेतमत का उल्लेख किया है । समन्तभद्र शंकराचार्य से प्राचीन थे । 
"विवतं' शब्द का प्रयोग भवभूति ने भी किया है ओर सम्भव है कि शंकर क पूवे में 
भी इस शाब्द का प्रयोग हृ हो। इन बातों से यह स्पष्ट है कि दरंनों के वर्गकिरणं 
करने के बाद भी अद्रेतवाद के आदि प्रवर्तक शंकराचार्य नहीं हं । 


परन्तु इन सभी अद्टतमत म कुछ न कुछ भेद है ओौर यह्‌ भेद होना भी स्वाभा- 
विक है । सभी आचार्यो का एक दृष्टिकोण तो है नहीं । 'गौड़पाद' शंकर के परम गस्‌ 
भे । अपनी माण्ड्क्यकारिकाओं मे इन्टोने भी अद्रैतवाद ही का प्रतिपादन किया हे । 
कछ विद्वानों का कहना टै कि बोद्ध-अद्वैतवाद का प्रभाव गौडपाद की कारिकाओ मेँ 
स्पष्ट है ओर उसका प्रभाव शंकराचार्य पर भी पड़ा है । परन्तु प्राचीन दादानिक 
विचारधाराओं के अवलोकन से यह स्पष्ट है कि शंकर के ऊपर बौद्धमत कां प्रभाव 
नहीं पडा । शंकर उपनिषदों के पूणं ज्ञाता थे । दाशंनिक तत्त्वों का उन्हें साक्षात 
अनुभूति अवदय रही होगी । एसी स्थिति मे वेद के मन्त्रों से लेकर उपनिषद्‌ पर्यन्त 
जिस अद्रैेतमत का प्रतिपादन है, उसीके आधार पर, या उसीसे प्रभावित होकर, 
कर न अद्वैत का प्रतिपादन किया है, यही कहना उचित मालूम होता है । मृभेतो 
यही विश्वास है कि अन्य अदधैतवावि्यो ने भी चाहवे बौद्ध होया बौदधेतर हों 
उपनिषदों ही से प्रभावित होकर अपने-अपने ग्रन्थों मे अद्रैतमत का प्रचार किया 
है । फिर मी कुच न कुछ अपना-अपना वैलक्षण्य सभी के अद्रैतवाद मे है ही । 
“८ उपयुक्त भावनाओं के प्रभाव ही से कुछ विद्वानों ने तो शंकर' को प्रच्छन्न- 
बोद्ध. भी कहा है । भास्करन तो शंकर के प्रति आक्षेप करते हुए कहा है-- 

विगीतं विच्छिन्नम्‌ल महायानिकबौद्धगाथित मायावादं व्यावणयन्तो 

लोकान्‌ व्यामोहयन्ति" । ` 

ध्ये तु बौद्धमतावलम्बिनो मायावादिनस्तेऽप्यनेन न्यायेन सुत्रकारेणेव 


निरस्ता वेदितन्याः' । 





“ † अद्र तकान्तपक्षेऽपि दुष्टो भेदो विरुढचते' --अआगप्तमीमांसा, २४ । 
` मायावादमसच्छास्तरं प्रच्छन्नं बौद्धमेव च । 
` भास्करभाष्य, १-४-२५ । 
“ भास्करभाष्य, २-२-२९ । 


अद्रेत दहोन ३७७ 


परन्तु यह विचार या आक्षेप आग्रहवश ही है ओर फिर अपने-अपने दृष्टिकोण 
से परमतत्त्व के प्रतिपादन करने मे सभी स्वतन्त्र हूं । 


गौडपाद न-- 
अस्ति नास्त्यस्ति नास्तौति नास्ति नास्तीति वा पुनः । 
चलस्थिरोभयाभावरावणोत्येष वालिल्ञः ॥ 


कोटयश्चतस्र एतास्तु ग्रहेर्यसिां सदावृतः । 
भगवानाभिरस्पृष्टो येन दृष्टः स सवेदृक्‌ ॥\' 


इन कारिकाओं मे आत्मा को अस्ति, नास्ति, अस्ति-नास्ति' तथा नास्ति 

नास्ति" इन चार कोटियो से अस्पृष्ट कहा है, अर्थात्‌ आत्मा" न सत्‌ है, न असत्‌ है, 
न सत्‌-असत्‌ उभयात्मक दहै ओर न सत्‌-असत्‌ से विलक्षण ही है। इस प्रकारकी 
'आत्मा' का जिन्न दहन किया है, वे ही 'सवेदुक्‌' अर्थात्‌ 'सवेदर्शी है । यही बात 
बहुत पहटे बौद्ध विद्वान्‌ नागाजुंन ने माध्यमिक-कारिका में कही थी-- 


न॒ सन्नासन्न सदसच्च चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 


चतुष्कोटिविनिम्‌क्तं तत्त्वं माध्यमिका विदुः ॥ 


इनके अतिरिक्त बहुत से दारेनिक तथा पारिभाषिक शाब्द हं जिनका 


बौद्ध-दरशंन ओर शांकरमत दोनों मं एक ही अथं मे प्रयोग किया गया है । इन सभी 
समानताओं को देखते हए भी यही कहना उचित है कि 'परमाथंतत्त्व' के स्वरूप-विचार 
मे दोनों मतो मं भेद नहीं है । दोनों मतों ने व्यावहारिक-सत्ता से भिन्न पारमाथिक- 
सत्ता को स्वीकार किया है । अतएव पारमार्थिक दृष्टि से जब परमतत्त्व का विचार 
ये दोनों करते है, तो अनेक प्रकार की समानता का होना दोनों में स्वाभाविक है। 
सम्भव है गौड़पाद ने बौदढमत के शब्दों का प्रयोग जान बू करकियाहो। येसभी 
वाते शंकर से भी छिपी नहीं थीं। शंकर ने भी उसी परमतत्त्व का पारमाधथिक दुष्टि 
से ही प्रतिपादन किया है । अतएव इन सब मं इस प्रकार की सद्श-भावना का होना 
कोई आर्चयं नहीं है । परन्तु इससे यह नहीं कहा जा सकता कि वेदान्तियों नं 
बौद्धो से भावों का ग्रहण किया है । परमतत्त्व' के स्वरूप का वास्तविकं वणेन तो 


भकना 


` कारिका, अलातल्लान्तिप्रकरण, ८३-८४ । 








| 





३७८ भारतीय दर्दान 


राब्दो के द्वारा किया नहीं जा सकता, फिर भी शब्दों को छोडकर अन्य कोई साधन 
भी नहीं है जिसके द्वारा उसके सम्बन्ध में कुछ भी कटा जा सके । परमतत्त्व" का 
स्वरूप ही एसा है कि जो कोई उसका प्रतिपादन करेगा, वह उसी प्रकार के शब्दों 
का तथा भावों का प्रयोग करे ही गा । किन्तु इसमे ज्ञानपूवेक किसीने दूसरेसेले ख्या 
है, यह कहना उचित नहीं है । 


मूल-तत्तवे के सम्बन्ध मं तो हमे विशवास है कि बौद्धो ने तथा शंकर ने उपनिषदों 
ही से अपनी-अपनी भावना की प्राप्ति की थी । यही गौडपाद के सम्बन्ध में भी 
कहना उचित है । 











त्रयोदश परिच्छद 
काश्मीरीय शेवदर्शंन 


श्रद्रं त-भूमि 


राकरवेदान्त कौ “माया के रहस्य को शांकरवेदान्त-मूमि मे साधक नहीं समः 
सका । माया कां से आयी ? किस प्रकार चैतन्य को अज्ञान ने घेर लिया? क्यों 
घेरा ? इत्यादि प्ररन जिज्ञासु के मन मे उदित होते हैँ । भाया" अनादि है । अनादि 
काल से ब्रह्म" उससे आच्छन्न है, जीव' ओर ईइवर' भी अनादि हैँ । यह सब समा- 
धान होने पर भी मन में सन्तोष नहीं होता । वेदान्त का ब्रह्म" चैतन्य ओर आनन्द- 
स्वरूप है । सांख्य-पुरुष चेतन्य-स्वरूप है, परन्तु इस चैतन्य' या आनन्द' से क्या 


लाभ? इनमे यदि कतंत्व' ही नहो, तौ आकषेण ही क्या है? यदि तरह 


भि 


सवशक्तिमान्‌ है परन्तु उस शक्ति का कछ भी उपयोग न किया गया या ब्रह्म स्वयं न ` 


कर सका, तो उस शक्ति से क्या प्रयोजन? परन्तु कतृत्व' तो जड़ मे मानते है 
इसलिए साधक को जिज्ञासा कौ वेदान्त-भूमि में निवृत्ति न हो सकी । अतएव वह्‌ 
सांख्य के पुरुष तथा वेदान्त की मावा या ब्रह्म को विशेष रूप से जानने के किए 
अग्रसर होता दै । दूसरी भूमि पर पहुंचते ही इन तत्तो को साधक बहुत विचित्र 
रूप मे पाता है। वहां तो सभी वस्तु चिन्मय देल पड़ती हैँ । उस "चिन्मय-जगत्‌' 
मे किसी से कोई भिन्न नहीं है। उस भूमि मं एकमात्र तत्त्व है--परमशिव । वह 
चित्‌! है, उससे ही सभी चिन्मय पदाथं आविरभूत होते है ओर फिर उसी मे लीन 
हो जते हँ । सृष्टि, तो उनकां उन्मीलन' मात्र ह । इसक्एि कहा गया है- 

अन्तःस्थितवतामेव घटते बहिरात्मना"' 

“उन्मीलनम्‌ अवस्थितस्येव प्रकटीकरणम्‌” 


" ईहवरप्रत्यभिनज्ञा, ३२ । 
` प्रत्यभिज्नाहूदय, प॒० ६ । 


) 











३८० भारतीय दशेन 


इस भूमि को श्ोवदहोन' कौ भूमि, या प्रत्यभिन्नाभूमि कहते हं । इसी का 
संक्षेप मे यहाँ विचार किया जाता है। 

कारमीरीय शेवदशेन को ्रत्यभिज्ञादश्लंन' भी कहते है । यह बहुत प्राचीन दशेन 
हे । इसकी व्यापकता काइमीर प्रान्त मे थी । अतएव उसी नाम से यह प्रसिद्धभीतहै) 
इसे त्रिकदशेन' तथा (माहेक्वरदशंन' भी प्राचीनो ने कहा है । 
यह शेवागम है । यह्‌ भी एक अद्रेत-वाद' है, जो ईहवराद्यवाद 
के नाम से प्रसिद्ध है। आगमाचायं अभिनवगुप्त इसके सवश्चेष्ठ प्रतिपादक हँ । 


नामकरण 


प्रत्यभिज्ञादशंन में भी अज्ञान है, माया दै, किन्तु यह स्वतन्त्र नही है । यह 
परमतत्त्व के अधीन है। उनकी लीला से इस अज्ञान का उदय ओर ख्य दोनों 
होते हं । अज्ञान के उदय होने पर भी परमतत्त्व के स्वरूप 
ति मे कोई भी परिवतन नहीं होता । माया! का खेल तथा उससे 
मे भेद सृष्टि सभी उसी परमशिव कीखीखा दै। वह्‌ तो आप्तकाम 
ह, आत्माराम हें, उनमें किसी प्रकार कौ इच्छा नहीं । जगत्‌ 
तो प्रयोजनरहित उनका क्रीडामात्र हे। 
१ गांकरदशन मं माया, या अज्ञान किसी के अधीन नहीं है। इसी मे कतंत्व' 
। ब्रह्म" शुद्ध, साक्षी, अधिष्ठानरूप, चैतन्यस्वरूप, अकर्ता है, किन्तु शेवदरोन 
माया", या. अज्ञान, हिव के अधीन है । परमशिव स्वतन्त्र, चिन्मय, ज्ञानस्वरूप 
तथा कतंस्वरूप ह । दोवदशेन मे विमशे' ही शिव का स्वभाव है। न्ञान' ओर 
क्रिया' दोनों ही उसके लिए एक समान हं । “उसकी क्रिया ही (्ञान' दै, क्योकि वह्‌ 
ज्ञाता का धमं है तथा उसके कतंस्वभाव होनें के कारण उसका ज्ञान ही क्रिया" है । 
इस ज्ञान ओर क्रिया को उन्मुखता का नाम !इच्छा' है। इसी कारण आत्मा इच्छामय 
है अथवा इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया इन तीनों शक्तियों से युक्त स्वातन्त्रमय है ।'“' 


दौवदर्शन की आत्मा सर्वदैव ओर स्वभाव ही से सृष्टि, स्थिति, संहार, अनुग्रह 
एवं विलय को करने वाली है, परन्तु शांकरमत के ब्रह्ममये बाते नहीं हं । यही एक 
बहुत बड़ा भेद ब्रह्या्रेतवाद ओर ईङवराद्यवाद मेँ दै ।* यही कारण है कि ब्रह्मवाद 
मे आत्मा का स्वस्फ़रण उक्त प्रकार कान होने के कारण वह्‌ सत्य होते हुए भी असत्‌ 
के समान दहै । महार्थमंजरी' टीका में महेश्वरानन्द ने कटा है-- 


=+ 
4 
॥ मं 


क य मा मि 


महामहोपाध्याय डाक्टर श्रीगोपीनाथकवि राज, कल्याण (शिवांक ) पृष्ठ ८३ । 
प्रत्यभिज्ञाह्‌दय, पुष्ठ २२-२३ । 


--~ 
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यद्यपि ब्रह्माद्रैतवाद 'अद्रैत' है, किन्तु वस्तुतः वह्‌ ्ैत' ही समभा जाना चाहिए । 
यही वत संविदुल्लास' मे भी च्खिी हे। 

आगमदास्त्र में अद्रेत' का अथं है--'दो का नित्य सामरस्य' । तभी तो ॥ 
अखण्ड, पूणं हो सकता है, किन्तु शांकरवेदान्त में ब्रह्म सत्‌' है, परन्तु माया को शां 
च सत्‌' नहीं कह सकते, फिर इन दोनो मे सामरस्य' तो हो ह 
+ म बरत नहीं सकता । विमराशवित के समान “माया ब्रह्म की शक्ति 

नहीं हो सकती । "ब्रह्य सत्यं, जगन्मिथ्या' यह्‌ तो वस्तुतः अद्रैत 

नहीं है, यह दैत या द्वैताभास हौ सकता दै । 

इन मेद-योतक बातों को मन में रखकर साधकं शौवागम' की अद्रेत-मूमि मं 
प्रवेश करता टं। 
| हि 

साहित्य 

इस दौवदर्शन का साहित्य विस्तीणे है । इसके साठ-सत्तर ग्रन्थ जम्मू-कादमीर 
संस्क्रेत सिरीज में प्रकारित हुए है, जिनमें शिवसूत्र तथा उस पर 'वृत्ति' भास्कर का 
"वार्तिक, क्षेमराज की 'विमरिनी, प्रत्यभिज्ञाहदय', 'तन्त्रालोक', तन्त्रसार, 
“प्रत्यसिज्ञाकारिका", 'ईङवरप्रत्यभिज्ञा', आदि बहुत ही प्रसिद्ध ग्रन्थहं। 

वसुगुप्त, कल्लट, सोमानन्द, उत्पलाचार्य, अभिनवगुप्त, भास्कर, क्षेमराज, 
जयरथ, आदि ज्ञानी विद्वान्‌ इस मत के प्रचारक हए है । 


तत्तवविचार 


अन्य दर्शनों की तरह शौवददन का भी अपना एक विदोष क्षेत्र है। इस क्षेत्र मं 
वस्तुतः एक मात्र तत्त्व हं “किव । उन्हीं से अन्य सभी तत्त्व अभिव्यक्त होते हं । तथापि 
असिन्यक्त तत्त्वों को लेकर शोवदशेन में निम्नलिखित तत्त्व 
तत्तव है--सांल्यदशंन के स्थूलं भृतो से लेकर प्रकृति तथा पुरूष 

तत्तव पर्थन्त पचीस तत्वों को उसी क्रम मे शेवदशेन भी मानते हं । 


मेद इतना हे कि सांख्यदर्शन मं 'पुरुष' ओर प्रकृति" नित्य हं; स्वतन्त्र हैं । 
किन्तु लौवदर्शन म ये अनित्य' है', "परतन्त्र ह । प्रकृति" तत्त्व यहाँ 'माया' के नाम † 
से प्रसिद्ध है । इसके साथ पांच तत्त्व ह--'कला, "विद्या, "राग, काल! ओर "नियतिः । । 
ये पाच माया के कञ्चुक! है । इन पाँच तत्त्वों के अन्तः प्रवेश करने से इनके स्वरूप 











३८२ भारतीय दन. 


काज्ञानहो जातादहै ओर मायासे छटकारा मिक्ता है। इसके बाद माया" की 
अपेक्षा दूसरे सूक्ष्मततत्व मं साधक प्रवेश करता है ओर शुद्धसत्त्व-विरिष्ट पुरुष 
शुद्धविद्या! के रूप मं साधक को देख पड़ता है । इसी को 'सदविद्या' भी कहते हैँ । 
यह्‌ सद्विद्या" तत्त्व 'ईइवरतत्त्व' मे रीन हो जाता है ओर साधक को “ईइवरतत्व' मं 
अनुभव करने का अवसर मिता है । (ईङ्वरतत्त्व' सदाशिवतत्त्व' में, सदाशिवतत्त्व' 
शक्तिततत्व' मे तथा शक्तितत्त्व' 'परमशिवतत्त्व' मे परिणत हो जाता है। वहां 

। पहुंचकर साधक शिव-शक्ति के सामरस्य का अनुभव करता है । यही पूर्णावस्था है । 
यही इस ददान का अपना परम लक्ष्य है । 





इस प्रकार 'माया' से लेकर रिवतत्त्व' पय्येन्त ग्यारह तत्तव नये हँ । सांख्य के 
पचीस तत्त्वों को मिलाकर दौवददन मेँ छत्तीस तत्त्व ह । इनमें से प्रथम पचीस तत्त्वों 
का विचार सांख्यगास्त्र मं हो चुका है। उसे यहां दुह॒राने का कोई प्रयोजन नहीं 
है । अतः उन्हे छोडकर अन्य ग्यारह तत्त्वों का विचार यहाँ किया जाता है । 


प्रत्येक जीव मं रहने वाखा श्िवतत्त्व ही (आत्मतत्त्व टै । यह्‌ चैतन्यरूप है ।' 
त | इसी को परा संवित्‌", परमेडवर', शिव, या परमशिव" भी कहते हूँ । यह्‌ तत्व न 
केवर जीव ही मेँ है, प्रत्युत जितनी वस्तु संसारमेंहं जड या 
हिवतत्त्व चेतन, सभी में व्यष्टि तथा समष्टि रूप से वतमान है। यह्‌ 
अनन्त वस्तुओं में रहने पर भी, एक है ओर एक रूप मं सभी वस्तुओं मं है । यह्‌ 
देश ओर काक से अतीत दहै, ओर फिर भी सभी देगों में तथा सभी कालों में एक 
रूप में वतंमान टै । यह नित्य ओर अनन्त है । यह समस्त विश्व मे व्यापकरूपमें है 
ओर "विर्वातीत' भी हं । वस्तुतः, जैसा बाद को कहा जायगा, समस्त विइव इसी 
तत्त्व का अभिन्न रूप है । परमरिव स्वयं छत्तीस तत्त्वो के रूप मे जगत्‌ मे भासित होता 
दै । विद्वोत्तीणै, विड्वात्मक, परमानन्दमय तथा प्रकादौकघन इस शिवतत्त्व का ही 
अपने से लेकर पृथिवीततत्व पयेन्त प्रत्येक तत्त्व, अभिन्नरूप मे, स्फुरण है ।* इस 
तत्त्व के अतिरिक्त वस्तुतः ओर कुछ भी ग्राह्य! या ग्राहक! रूप मे नहीं है । यही 
परमरिव भटूारक नाना वैचिव्योके रूप में स्वयं स्फुरण होते हं ।* यह्‌ इच्छा, ज्ञान 
तथा क्रियात्मक है, एव पू्णनिन्द स्वभाव का है । 


' चेतन्यमात्मा,--शिवसुत्र, १, १। 
` अखिलम्‌ अभेदेनैव स्फुरति'-- प्रत्यभिन्ञाहूदय, पृष्ठ ८ । 
° प्रत्यभिन्ञाहृदय, पृष्ठ ३, ८; शिवदुष्टि, १-२ । 
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यह्‌ तत्त्व प्रकाशात्मा है, अर्थात्‌ "विमज्ञे' ही इसका स्वभाव है। सष्टि अवस्था 
मे विदवाकार होने से, स्थिति" मं विव को प्रकादान द्वारा तथा संहार' मे आत्मसात्‌ 
करने से शिव' मे पूणं जो अकरत्रिम अहुभाव है उसी को “विम 
रावित कहते हं ।* यदि रिव मं विमशे' शव्तिन हो, तो वह्‌ 
अनीदवर' तथा जड' हो जायंगे । चित्‌, चतन्य, परावाक्‌, परमात्मा का मुख्य एेरवयं 
कतुंत्व, स्फुरत्ता, आदि शब्दों से आगमो मं 'विमशे' ही का वणेन किया जाता है। 
इस रशवित में अनन्त स्वरूप हं, किन्तु इनमे पांच स्वरूप बहत ही महत्त्व 
के हं-- 
(१) “चित्‌-शक्ति-- यह प्रकाशरूप है ।* इसी के द्वारा शिब अपने को 
स्वप्रकारा' समभते ह्‌ । 


(२) “आनन्दशवित'-- जिसके द्वारा शिव आनन्दमय" है, ओर अपने में 
आनन्द का साक्षात्कार करते हं । 

(२) “इच्छारक्ति-- जिसके दारा जगत्‌ की सृष्टि, संहार, ओर अन्य 
सभी कायं शिव करते हं । | 


विमरशवितितत्त्व 


(४) न्ञानशक्ति-- जिसके कारण शिव स्वयं श्ञानस्वरूप' है । तथा 


„ (५) ^क्रिया्क्ति--जिसके कारण शिव सभी स्वरूप को धारण कर 
सकते हं । 

राक्ति के इन पाचों स्वरूपो से सम्पच्च शिव अपने आप समरत विव की अभि- 

व्यक्ति करते हँ । वस्तुतः यह्‌ जगत्‌ 'शिव' को शविति ही का विस्तृत रूप है, जिसे 

परमरिव ने अपने में (स्वभित्तौ) स्वेच्छा से अभिव्यक्त किया है । परन्तु इसे ध्यान 

मे रखना है कि विना शक्ति के 'शिव' एक प्रकार से जडवत्‌ ही हैँ । इसी शवितः 

के सहारे "शिव" अपने मे अहं" का बोध प्राप्त करते हँ । इसीक्िए रंकराचार्य ने भी 
कहा दे-- | 

शिवः शक्त्या युक्तो यदि भवति शक्तः प्रभवितुम्‌ । 


न॒ चेदेवं देवो नखलु कुशलः स्पन्दितुमपि ॥* 


' पराप्रावेशिका, पृष्ठ १-२। 
° तन्त्रसार, आर्धक १। ¦ 
९ आनन्दलहरी, १1 
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परन्तु यह भी सत्य है कि विना शिव शक्ति" भी नहीं रह सकती ओर न कु कर 
सकती ही है । इन दोनो में अभेद है, तादात्म्य दै, सामरस्यहै। तभी तो परम- 
शिव पुर्ण" है । 

जव इस शक्ति मे "उन्मेष' होता है, तव सृष्टि" होती है ओर जब वह आंख 
मूद लेती" है, तब जगत्‌ का ल्य' हो जाता है । यह उन्मेष ओर निमेष अनादि ओर 
अनन्त हू । इसी उन्मेष के कारण 'सदारिवतत्त्व' की अभि- 
व्यक्ति होती है । यह रक्ति-तत्त्व का प्रथम ओौर स्थूल "उन्मेष 
दै । इसे सादाख्य' तत्त्व भी कहते है । इसे सतत ध्यान में रखना है कि हौवदरक्श॑न 
मे “सुष्टि' शक्ति की "उन्मेष" है, अर्थात्‌ जो वस्तु पटे से थी, उसी की अभिव्यक्ति 
होती है । कोई नवीन वस्तु, बाहर रहने वाले, की उत्पत्ति नहीं होती । यह अन्तर्वर्तो 
निमेष हे ।` इस अवस्था मे "इच्छाशक्ति" कौ प्रधानता है, क्योकि इदं" अंश अस्फुट 
रहता हं ओर अहं अंश प्रधानरूप मे उसे आच्छादित किये रहता दै । इसलिए न्मे हुं 
इस प्रकार कौ प्रतीति होती है, अर्थात्‌ जगत्‌ का अव्यक्तरूप मे यहाँ भान होता है | 


सदारिवतत््व 


ईङवरततत्व--जगत्‌ कौ क्रमिक अभिव्यक्ति यहाँ स्पष्ट होती है । अहम्‌" अंश 
गोण होता है ओर इदम्‌" अंडा की प्रधानता यहाँ रहती दै । 

इदम्‌ अहम्‌' इस प्रकार की प्रतीति विमरंक्ति में उल्लसित होती है । 
यहाँ 'ज्ञानराक्ति' की प्रधानता है । 

शुद्धविद्या या सद्विद्या--इस भूमि मे ˆजहम्‌' ओर “इदम्‌' इन दोनो रूपों मे 
एेक्य की प्रतीति रहती है । म यह हूं! यही भावना इस भूमि मे जागृत रहती है । 


॥ > । 


इसमे क्रियाशक्ति" प्रधान है । 

मायातत्त्व-- इस भूमि में पूवं भूमि की एेक्य प्रतीति पृथक्‌-पृथक्‌ हो जाती है | 
-अहम्‌' अंश पुरुष" रूप मे तथा "इदम्‌' अंश ्रकृति' रूप में यां अभिव्यक्त होते 
है । यहां अचित्‌, अर्थात्‌ जड़, मेँ ्रमातृत्व' का आभास होता है । यह कला 
आदि पांच भावों का उपादान कारण है । 

इस भूमि में मायाल्ञक्ति' के द्वारा परमेश्वर अपनं रूप को आच्छादित कर छेते 
है, तभी वह्‌ पुरूष" तत्त्व होकर पृथक्‌ हो जातेह । माया से मुग्ध कर्मों को अपना बन्धन 


¦ ईहइवरो बहिरुन्मेषो निमेषीऽन्तः सदारिवः--ईहवरप्रत्यभिज्ञा, ३-१-३ । 


प 


जे म 
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समभता हज यही संसारी पुरुष है । परमेदवर से अभिन्न होता हृञा भी, इसका मोह 
परमेरवर मं नहीं होता । 


माया के पांच कंचुक--परमशिव' सर्वकर्ता, सर्वज्ञ, पूण, नित्य, व्यापक असंकू- 
चित शक्ति संपन्न होता हुजा भी, अपनी इच्छा से संकुचित होकर कला, विद्या राग, 
काल तथा नियति माया के इन पांच कल्नतुकों के रूप मेँ स्वयं अभिव्यक्त होता है । 


इन्दीं पाँच कचुकों के कारणं करमशः परमदिव के उपर्युक्त गुणों मे भी संकोच 
हो जाता ह । इसलिए कुछ ही करने का सामथ्यै, कुछ ही जानने का सामर्थ्यं, अपूर्णता 
का बौध, अनित्यत्व का बोध, तथा संकुचित शक्ति का ज्ञान, पुरुष" को अपने में होने 
लगता हं । 


पुरुषतत्व-- क्रमशः इन्हीं पांच कञ्चुकं को आवरणरूप मे स्वीकार कर "पुरुष" 
संसारी हो जाता है । इन्हीं पाचों से आवृत चंतन्य ुरुषतत्त्व' है । परमरिव कै 
स्वरूप को आवृत करने के कारण ये कञ्चुक" कहे जाते हैँ । 


्रकृतिततत्व--महत्‌तत्त्व से लेकर पुथिवीतत््व पर्यन्त सभी तत्त्वों का मृल 
कारण भ्रकरतितत्त्व है । यह सत्त्व, रजस्‌ ओौर तमस्‌ कौ 'साम्यावस्था' है । इस अवस्था 
मे गुणों में प्रधानगौणभाव नहीं होता । ये गुण प्रकरृतितत्त्व मे परस्पर विभक्त 
ज्रीं रह * भ्य । 


(9 


अन्तःकरण 


बुद्धितत्त्व--'यह एसा है' इस प्रकार निङ्चय करने वाली बुद्धि" तत्त्व है । 
यह्‌ सत्त्वप्रधान होने के कारण स्वच्छ' है । इस तत्त्व मेँ ही चैतन्य के प्रतिबिम्ब को 
ग्रहण करने की योग्यता" है । 

अहुंकारतत्व--'यह मेरा हे, "यह मेरा नहीं है, इस प्रकार अभिमान का 
साधन “अहंकार' तत्त्व हे । 


मनस्ततस्व- करू यान करू इस प्रकार संकल्प ओर विकत्प का कारण 
मन' टै । ये तीनों अन्तःकरण'-रूप तत्तव हूं । 


11 


पाँच ज्ञानेन्दरियां--राब्द, स्पशं, रूप, रस तथा गन्ध को ग्रहण करने वाली, 
क्रमदाः श्रोत्र, त्वक्‌, चक्षु, जिह्वा तथा घ्राण ये पाँच ज्ञानेन्द्रिय है । अन्तःकरण के 
अनन्तर इनकी अभिव्यक्ति होती है। 

भा० दण० २५ 
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पांच कमं न्दरियां- वचन, आदान, विहरण (चल्ना-फिरना), विसगं (मल 
त्याग), (लौकिक) आनन्द के साधन क्रमदाः वाक्‌, पाणि, पाद, पायु तथा उपस्थये 
पांच क्मच्वरियां ट्‌ । 

पांच तन्मात्राएं--शनब्द, स्परो, रूप, रस तथा गन्ध ये पांच समान रूप के हू । प्रत्येक 
मे, अपने को छोडकर, अन्य कुछ भी नहीं रहता । इसीलिए इन्हं तन्मात्रा कहते हं । 


पंचभूत--अवकार देने वाला आकाश", संजीवन "वायु, दाहक ओर पाचक 
अग्नि", पिघलनेवाला, भिगोनेवाला "जक' तथा धारण करने वाली पृथिवी' ये पाँच 
भूततत्त्व हं । 


जिस प्रकार वट-बीज में, शक्तिरूप मं, बड़ा वटवृक्ष विद्यमान रहता है, उसी 
प्रकार ये सभी तत्त्व, अर्थात्‌ चराचर समस्त विङइव, परमशिव के हूदयरूपी बीज के अन्दर 
(क्ति रूप में वतमान रहते हँ । जिस प्रकार घट, सकोरा, आदि, मृत्तिका से बनें 
हए पदार्थो का वास्तविक रूप (मृत्तिका! ही है, या जल, नीवू-जल, गुलाब-जल तथा 
अन्य जलोय पदार्थो का वास्तविक रूप साधारण जल! ही टै, उसी प्रकार "पृथिवी'से 
लेकर व्युत्क्रम रूप मेँ माया' पर्यन्त सभी तत्व सत्‌' ही हँ । इस '“सत्‌' मेसेभी 
धात्वथं व्यञ्जक प्रत्ययके अंश को छोड देने पर केवर 'प्रकृतिरूप' मं सकार' ही 
रह जाता टै । इस श्रकरृति' के अन्तरगत इकतिस तत्त्व ह । इसके ऊपर शुद्धविद्या", 
“ई .वर', 'सदारिव' ये तत्तव ज्ञान ओर क्रिया शक्ति स्वरूप हं । ये सभी ओ" रूप 
शक्तितत्त्व में अन्तत हँ । इसके परे ऊध्वं तथा अधः लोकों के सुष्टिस्वरूप दो 
"विसर्जनीय' = हं । इस प्रकार के हूदय-बीज के स्वभावरूप, महामन्त्रस्वरूप, विर्वमय, 
अर्थात्‌ सर्वाकार, एवं विद्वोत्तीणे, अर्थात्‌ निराकार, परमशिव हं । 


छत्तिस तत्त्वों का यह अति संक्षिप्त विवरण है । यहाँ सुक्ष्म से स्थूक तत्त्वों के 
मिक अभिव्यक्ति का निदशेन किया गया हे) 


व्युत्करमसूष्टि--इसी वात को अव स्थूल से करमर: सूक्ष्म तत्त्व को ओर किस 
प्रकार साधक जाता है, उसका निरूपण नीचे किया जातादहै। 


“पुथिवीतच्व' से लेकर श्रकरतितत्त्व' पयेन्त तो सांख्य के समान ही तत्त्वों का 
विचार दै। यही श्रकृति' विशुद्ध होकर 'मायातच्व' मे रीन हौ जाती है। मायाः 
के पांच कञ्न्ुक' परमरिव के सभी गुणों को संकुचित कर देते ह । इसीलिए पुरुष- 
तत्त्व" मे आकर परमशिव की शक्ति संकुचित हो जाती है । 
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इन तत्त्वो से परे जव सृक्ष्मतर तत्त्व मे साधक प्रवेदा करता है, तब "पुरुष ' अपने 
को सूक्ष्म-प्रपञ्च, जो स्थूल-प्रकृति का सृक्ष्मरूप हे, के बरावर का समभने गता है । 
इस अवस्था मे म॑--यह हं" इस प्रकार की प्रतीति उल्लसित होती है। इसमें मे" चैतन्य 
है ओर "यह" प्रकृति है । यहाँ मे" ओर "यह" दोनो बरावर महत्त्व के होते हं । अभी भी 
देतभान स्पष्ट है । इसके अनन्तर, वह "पुरुष सूक्ष्म प्रपञ्च के साथ तादात्म्य बोध 
करने लगता है ओर यह = में हू एेसी प्रतीति उसके विमशेशक्ति मे भासित होने रुगती 
है । इस परिस्थिति मे यह' अंडा को प्रधानता मिक्ती है । इस अवस्था को ईङवरतत्त्व' 
कहते हँ । 
धीरे-धीरे 'यह' अंडा भे" मं लीन हो जाताहैओौर भेह इतनी ही प्रतीति रह्‌ 
जाती है। किन्तु फिर भी द्वेतभान स्पष्ट है। मं" ओर ह ये दोनों स्वरूप “विमशे' 
मे भासित होते हँ । इस अवस्था को "सदाशिव तत्त्व कहते हुं । 
अव इसको भी दुर करना उचित है। पश्चात्‌ इससे भी सृक्ष्म-भूमि में 
जब साधक प्रवेश करता है तब उसे केवर अहं की प्रतीति देख पडती है । इसे !शक्ति- 
तच््व' कहते है । यही "परमश्जिव' को “उन्मीलनावस्था' है । इसी अवस्था मे साधक 
'परमशहिव' के स्वरूप को समभ सकता है । यही आत्मा के आनन्द-स्वरूप का प्रथम बार 
भान होता है । यही श्क्ति' ओर (शक्तिमान्‌! को युगल मूि है । यह अवस्था भी 
एक प्रकार से रेत की ही दै, किन्तु वस्तुतः कहना कठिन है कि दैत है या अद्वैत" । यह 
टत" भी है ओर अद्वैत" मी है । यह अवस्था अन्त मे परमशिव" मे लीन हो जाती हे। 
यही “क्षिवतत््व' हे । 
चिन्मय सामरस्य की अवस्था-- यहां पहुंचकर जिज्ञासु अपने अस्तित्व को 
परमशिव मे लीन कर देता है । किन्तु परमशिव मे लीन होनें पर भी कोई तत्त्व 
अपने स्वरूप को नष्ट नहीं करता । सभी तत्त्व परमरिव' मे रीन होकर "चिन्मय' हो 
जाते है । यही मनुष्य-जीवन तथा देन का चरम लक्ष्य है । यहाँ शुद्ध अद्वैत है । 
चिन्मय 'दिवतत्त्व' मे सभी 'चिन्मय' हो जाते हं । वस्तुतः शिवशक्ति के सामरस्यः 
की अवस्था तो यही है । अतएव यथाथ में 'अद्रेत' तत्त्व का ज्ञान यहीं होता है । 


जीवितावस्था में स्थूल-शरीर को धारण क्ये हुए यदि यह ज्ञान होता है 
तो उसे जीवन्मक्ति' कटते है । इस अवस्था मं भी अविचलरूप मं एक 'चित्‌ ही 
रहता है । संविद्रूपा गक्ति इस अवस्था मं भी रहती है, अत- 
५ एव चिदानन्द का लाभ जीवन्मुक्त को भी होता है । शरीर 
के पतन के पर्चात्‌ वह॒ 'परमशिव' ही मे प्रविष्ट ओर उसी मलीन हो जाता हे। 
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्रालोचन 


जैसा ऊपर कहा गया है समस्त विद्व एक ही शक्ति ओर शक्तिमान्‌ का 
उल्लसित रूप है । सभी चिन्मय हँ । परमशिव सवथा स्वतन्त्र होकर विना किसी 
की सहायता से, केवर अपनी ही शशक्ति'से,सुष्टि को रीला के लिए उद्‌भासित करते 
है ओर लीला कासंवरण भी कर लेते हैँ । वस्तुतः यहीं आकर साधक को "एकमेवा- 
द्वितीयं नेह नानास्ति किचन," तथा सर्वं खल्विदं ब्रह्म' का वास्तविक अनुभव होता है। 


यहीं भारतीय दशेन के पुणंस्वरूप का अनुभव होता है । चार्वाक-भूमि से 
आरम्भ कर क्रमशः एक भूमि के अनन्तर दूसरी भूमि पर आकर, परमतत्त्व के आभास 
का अनुभव करता हुञा, साधक सूक्ष्म जगत्‌ को तरफ अग्रसर होतादटे ओर धीरे-धीरे 
इसी परमशिव-तर्वे मे पहुंच कर परमशिवे के साथ एक हो जाता हे । 


इसी प्रकार स्थूल जगत्‌ से सूक्ष्म जड़ परमाणुं में, फिर उसी को सूक्ष्मतर, ` 


सृक्ष्मतम, बनाकर सांख्य में उसे सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ के स्वरूप मं साधक देखेता 
है । उन्हं भी सूक्ष्म दष्टिसे विचार करने पर 'माया' के कञ्चृकों के रूप में परिणत 
पाता है । उसके परचात्‌ यह्‌ जड़ माया का रूप चैतन्य रूप शुद्धविद्या! के बरावर 
काहो जाता है। पश्चात्‌ चैतन्य के प्रतीक अहं" ओर जड़ के प्रतीक "इदं" में गौण- 
प्रधान तथा प्रधान-गौण-भाव का सम्बन्ध होने लगता है । अन्त में इदं भाव अहं 
में लीन हो जाता है ओर इसके भी पर्चात्‌ अहं भाव भी 'परमच॑तन्य' मे लीन 
होकर सवेदा के किए परमतत्व मे विटीन हो जाता है। इन सभी बातों कोध्यान में 
रखकर यह्‌ कटा जाता है कि वास्तविक अद्रैततत्तव का स्वरूप कारमीरीय दौवदडेन 
मेही देखते में आतादहै, न कि शांकर या अन्य किसी वेदान्त में । अन्त मं इसके समथन 
मं महामहोपाध्याय श्रीगोपीनाथकविराज ने जो कहा है उसका यहाँ उद्धरण कर इस 
ददोन का विचार समाप्त किया जाता है -- 


“शंकर, ब्रह्म को सत्य ओर माया को अनिवेचनीय कहते हं । इसलिए वाक्य 

दरार जितना ही अद्ैतभाव का उत्कषं दिखाने कौ चेष्टा की गयी है, उतना ही 
पुणेभाव के प्रकाडमं वाधापडी दहै । वे मायाः को सत्य नहीं 

ब्रह्म ओर माया मान सकते, इसी से उनका अदैतभाव "व्यावृत्तिमूलक' (एक्स- 
५ पि ५) क्लूसिभ), संन्यासमूक' (बेस्ड आन रिननसिएशन ओर 
एलिमिनेदान') है, "अनुवृत्तिः किवा ्रहणमूलक' '(आल- 

इम्ब्रेसिग) नहीं । माया! ब्रह्मशक्ति, ब्रह्याश्चित है, पर ब्रह्मः सत्य है, परन्तु विचार 


से व ् 


। 
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द्ष्टि से माया' सदसद्विलक्षणः है । किन्तु “माया' को स्वीकार कर उसको ब्रह्य- 
मयी, नित्या ओर सत्यस्वरूपा माननं से ब्रह्य' ओर माया' की 'एकरसता' हो जाती 
है । यह्‌ 'एकरसता' माया को त्याग कर या तुच्छ समभकर नहीं, बल्कि उसको 
अपनी ही शक्ति समभनेमेदहै। 


बादल के द्वारा दुष्टि शक्ति के ठक जानें पर हम कहते हँ कि भेष ने सूर्य 

ढक लिया है, किन्तु यह भेघ' क्या स्वयमेव सूयं से ही उत्पन्न नहीं है ? क्या भेघः' 
सूयं की महिमा नहीं है? सुतरां जो सूये" है वही मेघ! है, क्योकि वह्‌ उसी की शक्ति" है । 
मायामेघ' भी इसी प्रकार ब्रह्य" से आविभूत होती है, उसी के आश्रय में आत्म-प्रकाडा 
करती है ओर उसी मं विश्राम भी करती है। जो 'माया' है वही ब्रह्य है। श्रह्य 
स्वयं ही, मानो अपने को अपने द्वारा, अर्थात्‌ अपनी शव्ति-माया के द्वारा, ठक ठेता 
है, परन्तु ठकने पर भी पूणतः ढक नहीं जाता । क्योंकि वह्‌ अनावृतरूप है । अतः 
कहना पडता है कि वही अपना आवरक' (ढकने वाला) है ओर वही अपना “उन्मीरुकः 
(खोलने वाला ) है । उसके अतिरिक्त ओर हेही क्या? ब्रह्म" ओर भाया" एक 
ही वस्तु है। ब्रह्य सत्य, माया' मिथ्या । च कहने पर प्रकारान्तर से दरैताभास 
आही जाता दै । जिस अवस्था मं “मायाः हे, उस अवस्था में ब्रह्य" भी मिथ्या 
है, क्योकि 'माया' को मिथ्या अनुभव करते ही माया' कौ सत्ता का स्वीकार करना 
अपरिहाये हो जाता है, ओर माया" को स्वीकार करनं से ही उस अवस्था में जो ब्रह्म 
बोध" होता है, वह मायाकल्पित' वस्तु है । यह्‌ बात वेदान्ती को भी किसी न किसी 
प्रकार स्वीकार करनी ही पड़ती है । इधर 'माया' को स॒त्य समभतने मं श्रह्य' भी 
सत्य हो जाता है। माया" कौ विचित्रता के अनुसार यह्‌ ब्रह्मबोध' भी विचित्रं ही 
होगा जओौर वह सभी बोध समानरूप से सत्य होगे । उस समय जगत्‌ के यावत्‌ पदार्थं 
ब्रह्मरूप मे प्रतिभात होगे । सब ही सत्य है, सभी विस्मय ओर आनन्दमय है, इस 
तत्त्व की उपलब्धि होगी । (सवं खल्विदं ब्रह्म" यह उपनिषद्‌ वाक्य उस समय साथक 
हो जायगा । माया" अथवा तत्प्रसूत जगत्‌ का त्याग करके नहीं, वरं उसको साक्षात्‌ 
ब्रह्मराक्ति' ओर उसके विकासरूप मं अनुभव करने से, आक्िगन करने से ही जीवन 
की सार्थकता सम्भव हो सकती है । 


दाक्ति' सत्य है, सुतरां जीव ' ओर "जगत्‌" भी सत्य है-- मिथ्या नहीं है, 
इसलिए सभी वस्तुतः शिवमय' है । यह वेचित्य एक का ही विलास है, भेद- 
अभेद का ही आत्मप्रकाश है, शवितिरूप किरणरारि शिवरूप सूये का अपना ही स्फुरण- 
मात्र है, अन्य कुछ भी नहीं । भगवान्‌ शंकराचायं के (तमः प्रकारवद्विरुद्वयोः' पद की 
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यथार्थता स्वीकार करके भी यह वात कही जा सकती है कि प्रकाशसे ही घषेणकेद्रारा 
अन्धकार का आविर्भाव होता है अन्धकार ही घषेण के हारा प्रकाश में पयेवसित 
होता है । दोनों ही नित्य संयुक्त हं, स्वरूप मे समरसभावापन्न हूँ । घषेण से प्राधान्य 
का विकास होता है । इस प्राधान्य के अनुसार व्यपदेश होता है। आगमशास्त्र 
. का यही सिद्धान्त है । 


'पुरुष' से प्रकृति" कि वा श्रकृेति' से पुरुष' एकान्ततः पुथक्‌ नहीं ह, हो भी नहीं 
सकते । भेद ओर अभेद दोनों के अन्दर साम्यदशेन होने पर ओर कोई आशंका नहीं 
रह जाती, क्योकि दोनों एकदहीके दो प्रकार हं । इसी को शिवशक्ति का सामरस्य' 
या “चिदानन्द की प्राप्ति" कहते हें । 


यही वास्तविक अद्वेत हं" । इसी के प्राप्ति के लिए भक्ति, कमं तथा ज्ञान की 
अपेक्षा होती हं । इसी को पाने पर दुःख की आत्यन्तिकं निवृत्ति तथा परमानन्द 
कौ प्राप्ति होती है । यही भारतीय ददन का तथा जीवन का चरम-लक्ष्य है। 


उपसंहार 


इन परिच्छेदो मे संक्षेपरूप से भारतीय दाशेनिक विचार-धारा का स्वरूप उसके 
अनादि रूप से लेकर अन्त पर्यन्त प्रदरित किया गया है। यह धारा अविच्छिन्च 
रूप मं बहती हुई प्रत्येक भूमि का सिञ्चन कर, उसे उवंरा बनाती हुई अपने गन्तव्यपद 
को प्राप्त करती है । यह बहूत दीघं-यात्रा है । इसके आद्यन्त स्वरूप को देखने के लिए 
जो साधक इस मागं में.आते हैँ, उनके लिए अनेक विश्राम-भूमियां हँ ओर ये 
विश्राम-स्थान अनन्त भी हो सकते हँ । साधको को इसका आदि नहीं मिक्ता, फिर 
भी काल्पनिक आदि बनाकर वहीं से वे प्रस्थान करते हं। मागे में अनेक प्रकार की 
विषम भूमि को पार करते हुए , साधक अन्त मं वहीं पहुंच जाता है, जहाँ से वह्‌ 
चला था, क्योकि वह्‌ पूणं है ओर अखण्ड हुं । 

स्थूकुतम जड़ पदाथे को अनेक प्रकार से संशोधन करनं के परचात्‌ वही जड़ 
पदार्थं सूक्ष्मतम रूप में पहुंच कर चिन्मय देख पड़ता है । वस्तुतः तत्व एक है, 
दुष्टिके भेदसे स्थूल ओौर सूक्ष्म रूप में भिन्न-मिनच्च देख पड़ता है । किन्तु समदष्टि 
करने से, भेद मं अभेद का भान स्पष्ट मालूम होता हे । यथाथं में दो तत्तव हो नहीं 
सकते । जगत्‌ का प्रवाह एकदहीदहै। मागेभीतो एक ही दह। उसी से होकर 
सभी को चना है-- 

(नान्यः पन्था विद्यते अयनाय' 
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भारतीय-दशंन एक प्रकार से भिन्न-भिन्न स्तर पर, सिन्न-भिन्न भूमि के अनुरूप, 
एक व्यावहारिक-शास्त्रहै तथापि यह अनुभव करने का ही विषय है । अनुभव करने 
के विना इसके उहेर्य को रोग नहीं समभ सकते ओौर फिर तदनुरूप इसके ज्ञान से 
व्यावहारिकता (12611011) का भी ज्ञान नहीं प्राप्त कर सकते । तत्त्व के 
साक्नातकार कै विना इसके स्वरूप का ज्ञान होना असम्भव ह । इसका हमारे व्यावहा- 
रिक जीवन से घनिष्ठ सम्बन्ध ही नहीं, प्रत्युत हमारा जीवन" ओर भारतीय दोन 
दोनों एक ही तत्त्व के दो रूप ह--एक सैद्धान्तिक ओर दूसरा व्यावहारिक । भूमि- 
मेद से व्यवहार मे भी भेद है, जिस प्रकार सिद्धान्त में भेद हं । परन्तु भेद में अभेद 
हे, उसे ही देखना है, उसी का साक्षात्‌ अनुभव करना है । यह्‌ अनुभव या ददान, शुष्क 
ओर नीरस नहीं है । इसमे आनन्द है, स्फुरण है, परणता का ज्ञान है तथा स्वातन्त्रूय- 
बोध है। इसी दुष्टि से भारतीय दशेन का अध्ययन करने से उसके रहस्य का जान 
हो सकता दै, अन्यथा नहीं । 
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चतुर्दश परिच्छेद 
वेष्णव दशन 
(वेष्णव-सम्प्रदाय) 


भारतीय शस्त्रके दी प्रधान विभाग ह--निगम ओर आगम । वेद तथां 
वेदमूलक ज्ञान एवं क्रियाप्रधान शास्त्रे को निगम" कहते हँ । आगम" से साधारण 
नर रूप में सभी शास्त्र लिये जाते हं, किन्तु जब यह्‌ निगम' शाब्द 
आगम =. $ 
न स २ के साथ-साथ प्रयुक्त होता दै, तव इससे तंतर-शास््र, या राकिति 
या भक्तिप्रधान शास्त्र ही समभा जाता है। इसीलिए आगमः 
दाब्द का अथं करते हुए प्राचीन ग्रन्थकारो ने लिखा है-- 
आगतं शिववक्त्रेभ्यो गतं. च गिरिजाश्नुतौ , 
मतं च वासुदेवस्य तस्मादागममुच्यते ॥ 
इस रलोक में "वासुदेवस्य मतं" यह्‌ देखकर “आगमः के साथ वैष्णव-संप्रदाय 
का संबंध भी स्पष्ट हो जाता है। इसमें भक्ति की प्रधानता है, ओर प्रायः यह्‌ 
1 शास्त्र शिवपावेती के संवाद-रूप में पूवम रहा है, ठेसा 
मालम च्छा ५ 
महच माल होता हे । ज्ञान, इच्छा ओर क्रिया-ये सब भवित के 
व्याप्यहं ओर उसी को पृष्ट करते हं । नारद ने भी अपने 
-भक्ति-सूत्र' मं कहा टै- 
सा तु कमंज्ञानयोगेभ्योऽप्यधिकतराः' 
अर्थात्‌ कमे, ज्ञान ओर योगसे भी बढ्‌ कर भक्ति" है । 'देवीभागवत' मेँ भी 
कटा गया टै-- 


‹ ४.२५ । 


वेष्णव दरशन | २९५ 
"मत्सेवातोऽधिकं किचित्‌ नेव जानाति किचित्‌" 


आगम के अनुसार मोक्ष भी भक्ति काव्याप्यहीहै, जसा कि (नारदपंचरात्र' मं 
कटा गया टे -- 


हरिभक्तिमहादेन्याः सर्वा म॒क्त्यादिसिद्धयः । 
भृक्तयश्चाद्भुतास्तस्याः चेटिकावदनुत्रताः ॥ 


अर्थात्‌ हरि के भक्ति तो महादेवी हँ ओर मुविति, भुक्ति, आदि उनकी चेयं हँ । 


अतएव मृमृक्षुओं को भक्ति हौ को ग्रहण करना चाहिए । इसीलिए नारद नं 
कहा है-- 


(तस्मात्‌ सेव ग्राह्या मुमुक्षुभिः" 
इनके मत मे 'पराभक्ति' ही जीवन का परम पुरुषार्थं है । 


भक्तिशास्त्र के अनेक प्राचीन आचार्यं हुए हु--पाराशये, गग, शाण्डिल्य, नारद, 
कुमार, शक्र, विष्णु, कौण्डिन्य, शोष, उद्धव, अरुणि, बलि, हनूमान्‌, विभीषण, काइ्यप 
तथा वादरायण ।* किन्तु इन सभी आचार्यो नं अपने भिन्न 
भक्ति-शास्न के भिन्न गरन्य छिस या नही, यह मालूम नहीं । केवर नारद ओर 
आचायं स < ५ 
राण्डिल्य के भव्िति-सूत्रों से हम परिचित हँ । इसके अति- 
रिक्त काशी के किसी दाक्षिणात्य विद्वान्‌ के घरसे एक ओर भी भक्िसूत्र-रूप 
ग्रस्य मिला है, जो कि सरस्वतीभवन स्टडीज" मेँ प्रकारित हु है ।* इसी भक्ति- 
शास्त्र के बल पर “पंचरात्र' ओर *भागवत' संप्रदायो ने अपने अपने अस्तित्व को 
स्थिर किया है । ये दोनों सम्प्रदाय यद्यपि इस समय एक ही हौ गये हं किन्तु 
पहले दोनों अलग-अलग थे । इस समय ये दोनो ही वैष्णव-सम्प्रदाय के नाम से 
विख्यात है । इन्हीं के अन्तर्गत श्रिदण्डी' सम्प्रदाय भी था। यह बहुत प्राचीन 
सम्प्रदाय हे । 


` ७.३७ । 

` ४.३३ । 

° (नारदसूत्र, १०-२३; शशाण्डिल्यभक्तिसुत्र , २.१.२९-३० 
* भाग २, पुष्ठ ७४-८१ । 








| 
| 
| 
| 
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वष्णव-सम्प्रदाय' प्राचीन काल से चार प्रधान विभागों में विभक्त है-- 


(१) श्रौसम्प्रदाय--इसके प्रधान संस्थापक श्रीरामानुजाचाये हृए । बाद 
मे श्रीरामानंदस्वामी ने इसका प्रचार बढाया, इसलिए इसे “रामानंद- 
सम्प्रदाय" ओर इसके अनुयायी को !रामानंदी' भी कहते हं । इसका 
दारेनिक मत "विरिष्टाद्रेत' के नाम से प्रसिद्ध है। 


(२) हंससम्प्रदाय--इसके प्रवर्तक सनकादि, ओर प्रधान संस्थापक निम्बार्का- 
चायं हुए । अतएव यह्‌ निम्बाकं-सम्प्रदाय' भी कहलाता है, ओर्‌ बाद 
को हरिव्यासस्वामी ने इसका प्रचार किया; इसलिए यह हरिव्यासी' भी 
कटा जाता हे । इसका दाशंनिक मत द्रेताद्रेत' या भेदाभेद' कहा जाता है । 

(२) ब्रह्म सम्प्रदाय--इसके प्रधान प्रवतंक ब्रह्मा, ओर संस्थापक मध्वाचार्यः 
हए । पञ्चात्‌ गौडस्वामी ने इसका विशेष प्रचार किया । इसलिए 
यह “मध्वसम्प्रदाय' ओर गौडियासम्प्रदाय' भी कहलाता है । इसका 
दारनिक सिद्धांत ्रतवाद' कहा जाता है । 

(४) खद्रसम्प्रदाय--रुद्र इसके प्रधान प्रवतंक, ओर विष्णुस्वामी प्रधानं 
संस्थापक हए । बाद को वल्कभाचायं ने इसका विष प्रचार किया । 
इसलिए यह 'विष्णुस्वामी-सम्प्रदाय' ओर वल्लभ-सम्प्रदाय' भी कहलातां 
है । इसका दार्शनिक मत शशुद्धाद्रेत' कहा जाता है । 


, शक्तिसंगमतंत्र'* के अनुसार गौण ओर मुख्य भेद से तंत्रोक्त वैष्णव-सम्प्रदायों 
की संख्या निम्नलिखित दस हं -- 


(१) वेखानस-- यह्‌ स्मातं-वैष्णव" कटा जाता है । इसके अनुयायी वैखानसं 
मुनि के उपदे के अनुसार दीक्षित होते हं । 


(२) श्रीराधा-वल्लभी--वेष्णवों के प्रसिद्ध आचार तथा व्यवहार का पालनं 
विशेष रूप से इस सम्प्रदाय मं नित्य होता है। विष्णुमंत्रौंका जप्‌ 
ये लोग सदैव करते रहते हँ । शांतभाव को प्रधान मानकर, संसार 
की प्रत्येक वस्तु से अपने चित्त को हटा कर, केवल विष्णु की चितां 
मे लगाना, इनका प्रधान ध्येय है। 


^ १-८ । 
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इसके आदि प्रवतंक एक हरिवंशगोस्वामी थे जिनका जन्म संवत्‌ 
१५५९ वि० (१५०३ ई०) मे आगरा मं हुआ था । इनका पेत्रिक 
स्थान सहारनपुर जिले के दिव वनवास" नामक भ्राम में था। पूणं 
वयस्क होने पर यह्‌ वृन्दावन गये, ओर वहाँ इन्होने एक नवीन सम्प्रदाय 
स्थापित किया जिसे लोग 'राधावल्लभ' के नाम से कहने लगे । कहा 
जाता कि इन के श्वशुर ने इन्दं एक राधावल्लभ की मूति दी थी 
ओर्‌ उसी के नाम पर यह्‌ सम्प्रदाय प्रसिद्ध हृ । इन्ोने बड़ खचं 
से संवत्‌ १६४१ वि० मे राधावल्लम का एक सुन्दर मन्दिर वृन्दावन 
मे बनवाया । ये लोग वैष्णव-चिह्ल रारीर में धारण करते थे। 
गोकुलेश--इस सम्प्रदाय के लोग नाना प्रकार के आमभूषणों का धारण 
करना, सुगंधित द्रव्यो को शरीर मे क्गाना, तथा गौओं से प्रेम करना, 
अपना मुख्य कर्तव्य सममते हँ । ये लोग कृष्ण के केलि-समयः' के 
स्वरूप को धारण करते है, ओर अपने रारीर, अथं, तथा प्राण को कृष्ण 
को समपेण करते हँ । ऊपर से ये रोग कृष्ण' के उपासक मालूम होते 
है, किन्तु अंतःकरण मे ये शक्ति" के उपासक हं । गानविद्या से इन- 
का अधिक प्रेम है। ये अपने शरीर को लताओं से ल्पेटना पसंद 
करते हैः । इस सम्प्रदाय को वैष्णवों ने सवेसिदधिकर माना है। ये 
सब स्मार्तं ओर वैष्णव के लौकिक कलह में लगे रहते हं, ओर शिव 
ओर विष्णु के एेक्य भाव को नहीं मानते। 


(४) वुन्दावनी--इस सम्प्रदाय के लोगो को किसौ बात कौ आरा नहीं रहती 


टै । ये सब अपने को पूणे-काम मानते हें । ये सवेदा प्रसन्नचित्त हो 
कर विष्णु की भक्ति में खीन रहते हं। स्त्रियोंके ध्यानमेभीये लगे 
रहते है, ओर उनके संग से चंचल भीहो जाते हैं । ये वनविहार 
पसन्द करते हं ओर सुगंधित द्रव्य शरीर मं लगाते हें । सारूप्य-मोक्ष' 
का ज्ञानं इन्हुं रहता है । 


(५) रामानंदौ--^रा' से रक्ति' तथा म' से 'रिव' समभा जाता है। 


इन दोनों का सामरस्यप्रयुक्त जो आनन्द है, उसी मे ये लोग मग्न रहते 
है । ये शांतचित्त, प्रसन्नात्मा तथा विचारवान होते हं, ओर वस्तुमात्र 


मे समानरूप का अनुभव करते हं । रामानंदस्वामी ने, जिनका जन्म- 
काल १३०० ई० कहा जाता है, इस सम्प्रदाय को चलाया । 





९.८ भारतीय दशरन 


(६) हरिव्यासी- पापो का नादा करने में ये तत्पर रहते हँ । ये विष्णुभक्त 
ओर जितेन्द्रिय होते हं । यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, 
व्यान, धारणा तथा समाधि-इन अष्टांग-योगो का ये पूणं अभ्यास 
करते हुं ओर पराथ ही मे अपना समय लगाते हँ । ये रिव ओर शक्ति 
के स्वरूप को धारण करते हं। 

इस सम्प्रदाय के आदि संस्थापक वृदेलखंड के निवासी हरि- 
रामशुक्ल थे जिनका जन्म १५१० ई० मं हमा था । इन्हीं का दूसरा 
नाम हरिव्यासी मुनि था । यह श्रीभद्र के दिष्य ओर परशुराम के गुरु 
थे। निम्बारककरचिार्यं कौ बनायी हुई 'दशदलोकी' की एक टीका भी इन्ोने 
किखी हं। इन्ोने १५५५ ई० मे वृन्दावन जाकर पहले "राधावल्कभ- 
सम्प्रदाय' को स्वीकार किया, किन्तु वाद मं उसे छोड कर एक दूसरा 
नया सम्प्रदाय अपने नाम पर ही चलाया । 





(७) निम्बाकं-इस सम्प्रदाय वाटे स्वातत्रय प्रमी होते ह । ये लोग पूजा के 
बाह्य स्वरूप ही मे नियम-पूवेक लगे रहते हँ । ये विष्णु के अनन्यभक्त 
होते हं ओर प्रसच्नचित्त रहते हं । ये अपने आचरणों को तथा शरीर 
एवं वस्त्रों को स्वच्छ रखते ह । ये स्मार्तो के द्रोही होते हें । 

(८) भागवत--इस सम्प्रदाय के लोग पूणं विष्णुभक्त होते हँ । ये अपनी 
इन्द्रियों को अपने वश में रखते हए सदैव प्रसन्न रहते हे । स्मार्तो का 
गौरव इन्टे रहता है, किन्तु ये शिव के विद्रेपी यहां तक होते है कि भूल 
से यदि किसी दौव के साथ इनका संसगं हो जाय, तो भट स्नान कर 
लेते टं । शरीर को स्वच्छ रखना ओौर सुंदर वेष बनाना इनका 
कर्तव्य है । ये अरुण वेड धारण करते हं | 

(९) पांचरात्र--इस सम्प्रदाय वाले पंचरात्रि-त्रत करते हें। ये रण्डाको 
श्रीकृष्ण का प्रसाद कह कर, पूजते हं । ये दिव की निन्दा तो करते 
ही है, वैष्णवों की भी निन्दा करते हैं। | 

(१०) वीर वैष्णव--ये केवल विष्णु भक्त होते हँ ओर अन्य सब देवताओं 
की निदा करते हं। 
इन वेष्णव-सम्प्रदायों में से कु ही एेसे हँ जिनमे दाशेनिक विचार ह, उनका 
संक्षेप मे यहाँ विचार कियानजा रहा हेै। 


पञ्चदश परिच्छद 
भेदाभेद दशन 
(भास्कर-वेदान्त) 


वेदान्तसूत्र मे सात प्राचीन वेदान्तियों के मतो को चर्चा है। उनमें से आ- 
रमरथ्य' तथा ओौडलोमी' भेदाभेदवाद के पोषक थे । इनके अतिरिक्त भतुप्रपञ्चः 
भी भेदाभेदवादी थे । साथ ही साथ भतुप्रपञ्च' तथा ब्रह्मदत्तः 
ज्ञानकमंसमुच्चयवादी थे । इनसे यह स्पष्ट मालूम होता है 
कि प्राचीन कारमे भी ये मत प्रसिद्ध थे। परवर्ती काल में 
भास्कर' ने भी भेदाभेदवाद तथा ज्ञानकमंसमुच्चयवाद को स्वीकार किया। 
उपर्युक्त वेदान्तियों मे केवर “भास्कर' ही का एकमात्र ग्रन्थ हमे इस समय 
उपलन्ध है। इनका मत॒स्वतन्त्र है। शंकराचार्य के समकाटीन अथवा ठीक 
परवर्ती यह थे । इसलिए इनके विचारों का यहाँ उल्लेख करना अनुचित 
न होगा । 


भेदाभेदवाद 
की परस्परा 


नवम शतक के प्रारम्भदही मं भास्कर का समय कहा जा सकता है । पद्यपादा- 
चायं की 'विज्ञानदीपिका' की 'विवृति" मं इनका उल्लेख है । दशम शतक के 
वृद्ध वाचस्पतिमिश्च ने भामती" मे इनके मत कौ चर्चा नाम 
भास्कर नवमशतक लेकर की है ।* यामुनाचार्य (एकादश शतक), चित्सुखाचायं 
(तेरहवीं सदी), वर्धमान उपाध्याय (चौदहवीं सदी), आदि लोगों ने इनकी 
च्वाकी टै) 
‹ कारिका १४, । 
` ब्रह्य सत्र, ३-३-२८-२९ । 











४०० । भारतीय दान 


वैष्णवसम्प्रदायों में एक त्रिदण्डी" सम्प्रदाय भी था। उसी सम्प्रदाय के 
आचायं भास्कर थे । इनका एक-माच्र ग्रन्थ ब्रह्मसूत्र पर “भाष्य' है। सम्भवतः 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ की व्याख्या भी इन्होने की थी ।' 

'भास्कर' भी ज्ञानकमसमुच्चयवादी धे । इनका कहना है कि केवल श्ञान' से 
मोक्ष नहीं होता, कर्म' की भी आवद्यकता है । ज्ञान" की उत्पत्ति श्रवण, मनन रूप 
साधनसे होती है, कमं' से नहीं । इसीलिए जिस प्रकार ज्ञान 
प्राप्ति के किए दाम, दम, आदि योगांकों का अनुष्ठान जीवन 
भर करना आवश्यक हे, उसी प्रकार आश्रम कर्मो का अनुष्ठान 
भमी जवदयक है, तभी मोक्ष मिक्ता है, अन्यथा नहीं । कमं का त्याग किसी भी अवस्था 
मे नहीं हो सकता । भास्कर का कहना टे कि ब्रह्मसूत्रकार का भी यही अभिप्राय दहै 


भास्कर का 
सिद्धान्त 


१ 


इनका दूसरा सिद्धान्त है कि संसारावस्था मे जीव" परमात्मा से भिन्न है, किन्तु 
मो्नावस्था मे यह्‌ परमात्मा में मिल जाता है। इसलिए जीव ओर परमात्मा में 
भेद ओर अभेद दोनों हँ । वस्तुतः जीव" तथा परमात्मा" मेँ स्वभाव ही से अभेदः 
टै, किन्तु संसाररूपी उपाधि के कारण “मेद' भी है । यही भेदाभेदवाद' भास्कर का 
सिद्धान्त है । 
यदो बाते भास्कर-वेदान्त के मुख्य प्रतिपाद्य विषय हं । इन्टीको ध्यान 
मे रखकर इन्होंने ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखा 


तत्त्वविचार 


भास्करमत में एक-मात्र तत्त्व ब्रह्य' टै । इसी को परमात्मा! तथा 'ईङ्वर 

भी कहते हूँ ।* आगमदहीके द्वारा इस तत्व का ज्ञान हो सकता दै । यह सत्‌ ओर 

अद्वितीय दहै । जगत्‌ का उपादान कारण भी ब्रह्म है। यह्‌ 

५ 'सत्कार्यवादी' हं । अतएव (कारण-ब्रह्य मे ही काये-ब्रह्य विद्य- 
मान रहता है", यह इनका कथन हे । 


‹ छान्दोग्ये चायमेवार्थोऽस्माभिः प्रदशितः--भास्करभाष्य, ३-१-८ । 

\ अत्र हि ज्ञानक्मसमुच्चयान्मोक्षप्राप्तिः सूत्रकारस्याभिप्रेता--भास्करभाष्य, 
पृष्ठ २ (काशी संस्करण) । 

` ब्रह्यसुत्रभाष्य, पृष्ठ ६-७ । 
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ब्रह्मः का स्वाभाविक परिणाम भास्कर मानते हँ । इनमें अचिन्त्यदाक्ति है 
ओर उनके ही विक्षेप-शक्ति से सृष्टि ओर उसकी स्थिति निरन्तर चरती रहती है १ 
जिस प्रकार स्वभावतः गायके थन से दूध निकठ पड़ता है, 
ब्रह्य का उसी प्रकार स्वभावसे ही इनसे सुष्टि रूप मं परिणाम होता है। 
स्वाभाविक सृष्टि करने में जीवात्मा" की तरह इनकी श्त क्षीण नहीं 
गान होती । इसलिए भाष्य मं ब्रह्य के सम्बन्ध मे कहा है--'अप्रच्युत- 
स्वरूपस्य' । एकमात्र इसका दष्टान्त मकड़ा मं मिलता है : जैसे अप्रच्युतस्वरूप 
(मकड़े का) तन्तु ही (जालरूप ) पटरूप मं परिणत होता है ओर जसे अप्रच्युतस्व- 
भाव आकाश" सेहौी वायु को उत्पत्ति होती ह, उसी प्रकार अब्रच्युतस्वभाव ब्रह्य 
से जगत्‌ परिणमित होता है । परिणाम मे ब्रह्मरूप जगत्‌ हौ जायगा, किन्तु जगत्‌-रूप 
ब्रह्य नहीं होता । 
निरवयव ही होने के कारण ब्रह्य का 'परिणाम' होता है। इनके मत में 


वस्तुतः सावयव वस्तु का परिणाम हो नहीं सकता । 'परिणाम' तो स्वभाव से 


होता है। सावयव या निरवयव होना परिणाम का प्रयोजक 
परिणाम करा कारण नहीं है। इसील्एि दधसे दधिहोतादहै,न कि जल से, क्योकि 
जल का यह स्वभाव नहीं है । यदि परिणाम-शक्ति अवयव मं हो, तो अवयवकाभी 
अवयव, ओर फिर उसका भी अवयव है । इस प्रकार कोई व्यवस्था न रह्‌ सकेगी । ° 
परिणमन क्रिया में ब्रह्य पृथक्‌ रहता हे, परिणामः! तो स्वभाव से होता रहता है ।' 


चेतन ब्रह्य" से तो चेतन ही पदार्थों का परिणाम उचित है, फिर यह जगत्‌ 
जड क्यों दहै? इसके उत्तर मं भास्कर कहते हु कि चेतन ब्रह्य" का समस्त परिणाम 
भी चितन' ही है, परन्तु वह्‌ चैतन्य सभी वस्तुओं में एकसा 
देख नहीं पडता । इसीलिए किसी मं उसकी अभिव्यक्ति 
प्रत्यक्षगोचर टै, जसे--जीव; किसी मे सवथा अगोचर है, जंसे--पत्थर । यही 
कारण दै कि पत्थर आदि में स्वातन्त्र्य नहीं है। 


चिन्मय जगत्‌ 


परमात्मा स्वयमात्मानं कायेत्वेन परिणमयामास--भाष्य, १-४-२५; स हि 
स्वेच्छया स्वात्मानं लोकहिता्थं परिणामयन्‌ स्वशत्तयन॒सारेण परिणाम- 
यति--भाष्य, पृष्ठ ९७ । 


` भाष्य, २-१-१४, पृष्ठ ९६। 
` भाष्य, २-१-१४, पृष्ठ ९७ । 
भाऽ द० २९६ 
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यद्यपि पूर्णं स्वातन्त्र्य एक-माव्र ब्रह्य' ही में है, किन्तु किसी रूप मं थोडी 
स्वतन्त्रता जीव' में भी टहै। प्रख्य काल में जितने पदार्थं जगत्‌ मे हु, सभी अपने 
विकरृतिरूप का परित्याग कर देते हूँ । तब निविकार होकर ब्रह्य" में ल्य को प्राप्त 
करते हं । 


कायकारणभाव के सम्बन्ध मे भास्कर का कहना दै कि कार्य सत्‌' है । कारण 
ही भिन्न-मिन्न अवस्था को प्राप्त कर का्थकारूपधारण कर लेता है। एकमात्र 
तत्त्व ब्रह्म है । वही परिणाम" केद्वारा जगत्‌ के रूपें 
परिणमित हो जाता है। प्रपञ्च ब्रहया' का धर्म, या एक 
अवस्था' है । इसक्िए ब्रह्य ओर जगत्‌ को सत्ता में कोई भेद 
नहीं दै । इसलिए कार्यं ओर कारण मं कोई भी मेद नहीं है ।* यह भी सत्कार्यवाद' 
को स्वीकार करते हं । एसा होने पर भी जव कारण' काययेरूप में परिणत होता है 
ओर एक भिन्न आकार धारण कर लेता है, तब दोनों मे वस्तुतः किसी तरह का भेद 
होहीजातादै। इसीलिए घटाकाश' घट के नष्ट हो जाने से, घट से बहिर्भूत आकाड 


कायंकारण- 
भाव 


मे टीन हो जाता है । जीव" अपने उपाधि के नष्ट हो जाने से, न्रह्य मेएक हो जाता 


+ 


हे । यही तो भेदाभेदवाद' टै । कायं से भेदाभेद का पता चलता है । शविति ओौर 

शक्तिमान्‌ में अभेद ओर भेद दोनों ही ठीक हँ । शक्तिमान्‌ के एक होनें पर भी 

रक्तिगत भेद का निराकरण नहीं किया जा सकता है । यही भास्कर ने कहा है-- 
(तस्मात्‌ सवेमेकानेकात्मकम्‌, नात्यन्तं भिन्नमभिन्नं वा" 


अवस्था ओर आक्रतिके भेदसे कायं ओौर कारणम भेद है, अन्यथा नहीं| 
जीव ओर प्रपञ्च ये दो दराक्तिमान्‌ ब्रह्म की शक्तियाँ हँ । इसीकिए प्रखयावस्था 
मे प्रपञ्च ओर मुक्तावस्था मे जीव ब्रह्मम ल्य को प्राप्त करते हैं । 

जगत्‌ मिथ्या नहीं हे-- प्रपञ्च" ज्ञानी के लिए भी सत्य है, क्योकि वह उसे 
ब्रह्म को शक्तिरूप मं देखता है ओर अज्ञानी के लिएतोसत्यदहैही। भास्कर 
का कहना है कि जगत्‌ को मिथ्या तो किसी ने देखा नहीं है। 


जीव--'जीव' ब्रह्म को भोक्तृरक्ति' दै, आकाश आदि उनकी 'भोग्यराक्ति' 
ह । अज्ञान ओर कमं के कारण जीव" बन्धन मं पड़ गया। संसारावस्थादही में 
यह "जीव" रहता है, मुक्ति मं तो परमात्मामें ीन हौ जाता है। यह्‌ नित्य ओर 


` भाष्य, २-१-१४ । 


ॐ 
या-द क 


भेदाभेद दलन ४०.२३ 


अणु'रूपदटहै। अणु' परिमाणकेहोने ही के कारण मरने पर एक शरीर को छोड 
दुसरे मे प्रवेश कर सकता है।'* अणु" होने पर भी जीव" को समस्त शरीर का 
सुख, दुःख, आदि का ज्ञान होता है । परन्तु यह अणुत्व' भी 
ओपाधिक ओर अस्वाभाविक है । जब तक द्वेतभान रहता है, 
तभी तक यह्‌ रहता है, बाद को तो परमात्माकेस्वरूपका हो जाता है। इसी 
प्रकार कतृ त्व" भी जीव का स्वाभाविकं धमं नहीं है, अन्यथा जीव को मुक्ति ही नहीं 
मिलती । मुक्ति मे परमात्मा में रीन हो जाने से इसका कतुत्व' भी जाता 
रहता है । 


जोव अणुहं 


मुक्ति--उपाधियों से मुक्त होकर जीव के अपने स्वाभाविक स्वरूप धारण 

करने को मुक्ति" कहते हँ । इसके दो भेद ह-'सदेयोमुक्ति' ओर 'कममुक्ति' । जो 

_ साक्षात्‌ कारण-स्वरूप ब्रह्य की उपासना करने पर 'मुक्ति' पाते 

मुक्ति के भेव ह, वह॒ सद्योमुक्तिः टै, क्योकि यह्‌ तत्क्षण में प्राप्ति होती दहे 

ओर जो कार्य-स्वरूप ब्रह्य के द्वारा मुक्ति पाते हु, उनकी मुक्ति “कममुक्ति' है । 

अर्थात्‌ अच्छे कायं करनेसे मरने पर देवयानमागे से अनेक लोकों मे धूमते हृए 
हिरण्यगभं के साथवे जीव मोक्ष पाते ह । 


जीवन्मुक्ति नहीं मानते- रीर के पतन होने ही से भुक्ति होती है। 
अतएव इन के मत मे "जीवन्मुक्ति को अवस्था नहीं है । 


मुक्ति" देने वाला पदार्थं ज्ञान तो जीवन भर श्रवण, मनन, आदि उपासना 

तथा कर्मानुष्ठान करने से मिलता है। मोक्ष के किए चेष्टा करने से मनुष्य को 

न मुक्ति" नहीं मिती, किन्तु कर्मानुष्ठान से। यह्‌ शम, दम आदि 

1५ # योगानुष्ठान से होता दै। इस योग" के बारम्बार अभ्यास से 
"मुक्ति" मिलती हे । 


मूक्तिदशा मे 'सम्बोध' या ज्ञान जीव या आत्मा में रहता है । मुक्त-जीव 
मन के द्वारा मुक्ति मे आनन्द का अनुभव करता है । परमात्मामें रागसे मोक्ष 
ओर संसार मे राग से बन्धन" होता दै। 

* भाष्य, १-२-१; १-३-१२; ३-२-२२ । 

` भाष्य, ३-४-२६ । 











क क 
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कमे कौ आवष्यकता- जिस प्रकार अपवगं के किए यथाथ ज्ञान अपेक्षित है, 
उसी प्रकार जीवन भर आश्चरमकमं करने को अपेक्षा रहती है ।* जब तक आजीवनं 
कमे करते न रहा जाय, तब तक दुःख-बीज का नार नहीं होगा । 


विद्या के द्वारा श्रवण आदि के निरन्तर अभ्यास से अज्ञान का नाश होता 
ठे । आजीवन कमं के अभ्यासदहीसे ज्ञान को पाकर साधक के शरीर का पतन हो 
जाता है, तभी भेद-ज्ञान' का नाड होता है संसारी तथा पारलौकिक कमं का 
भीक्षयहो जाता है ओर जीव सवज्ञत्व आदि को प्राप्त करता है ओर उसका 
कतंत्व-ज्ञान' नष्ट हो जाता है 1 ज्ञान से, श्रारब्धकर्म' को छोड़ कर, अन्य सभी क्म 
नष्ट हो जाते ह, श्रारन्ध' तो भोगही से नष्ट होता हं । 


निवृत्तिमागे की प्रक्रिया-- भास्कर के मत में निवृत्तिमागं काक्रमरहै कि सव 

से पहले बाह्येन्द्रियों का व्यापार मन में संयमित होता है। मन का व्यापार 

ज्ञानामिका बुद्धि मे, बुद्धि को महान्‌ आत्मा मे, या भोक्ता 

योगाभ्यास 3 ध 

मे, स्थापना करनी चाहिए । परचात्‌ महान्‌ अत्मा को, अर्थात्‌ 

जीवात्मा को, शान्त, प्रपञ्चातीत, सवेव्यापी, परमात्मा के साथ संयुक्त कर स 

एवाहमस्मि-- वही मेँ ह" इस प्रकार की भावना करनी चाहिए । यही योगाभ्यास 
है । इसमें सिद्धि मिलने से विष्णुपद की प्राप्ति होती हे। 


भास्करमत में ब्रह्म" की प्राप्ति के लिए चित्त को एकाग्रता को ध्यानः, 
, प्राण, इन्द्रिय, बृद्धि ओर मन के ध्युगपतूसंधान' को धारणाः 
व्यानः नारणाषएव तथा श्रद्धा ओर प्रयत्न के साथ-साथ नित्य “चिन्ताः को 
समाधि काञअथं |, क 
समाधि" कहते हं । 


इस प्रकार संक्षेप मं भास्करमत का विचार समाप्त हुआ । 


` भाष्य, १-१-४ । 
` भाष्य, ४-१-१५ । 


किन 


पोडश परिच्छेद 
विशिष्टद्रेत दशन 
(रामानुज-वेदान्त) 


यह्‌ मत श्री-सम्प्रदायः के नाम से प्रसिद्ध है। इसका प्रधान केन्द्र तामिल 

प्रान्त कहा जा सकता है ।* इस प्रांत के इतिहास से ज्ञात होता है कि वहाँ बहुत 
पूवं वैष्णव-धमे-प्रवतेक बारह भक्त हुए थे जिनके नाम ह-- 

स ५, सरोयोगिन्‌, भूतयोगिन्‌, महद्योगिन्‌ या भरांतयोगिन्‌, भक्ति- 
र सार, शठकोप, मधुरकवि, कुल्शेखर, विष्णुचित्त, गोदा, 
भक्तांध्िरेणु, योगिवाहन ओर परकाल ।* इनके बाद छः वैष्णवाचायं हृए, जिन 
मे नाथमुनि* ओर उनके पौत्र यामुनाचायं बहुत प्रसिद्ध थे । 


नाथमुनि ~ 
॥ मध्यवीथिभटु ओर कृष्णपाद भी प्राचीन आचाय थे ।' कह। 





४ इसे श्री'-सम्प्रदाय इसलिए नहीं कहते कि इसमें "लक्ष्मी भौ नारायण के 
साथ-साथ पूज्या हे, ओर इसलिए यह एक प्रकार का शाक्तदशेन कहा जा 
सके, किन्तु इस सिद्धान्त में सरव॑त्र श्नीशब्द' का प्रयोग केवल "आदर का 
द्योतक हैँ । ये लोग हर नामों के पहले श्री लगाते है, जसे ब्रह्मसूत्र के 
ऊपर श्रीरामानुजाचायं के भाष्य का नाम शभरी-भाष्य' ह । इसी तरह से 
ये लोग वैष्णव को “श्री-वैष्णव' कहते हे, इत्यादि \ अर्थात्‌ इनके मत मं 
“श्रीहाब्द' का प्रयोग केवल (आदर' के अथं में सर्वत्र किया गया हं । 


२ श्रीमद्भागवत, ११-५-३८-४० । 

* एल्‌ कृष्णस्वामौ एेयंगर,--लाइफ एंड टाइम्स इत्यादि, पृष्ठ ३-४ । 
* तत्त्वमुक्ताकलाप के अंत मं। 

^ तत्त्वत्रयभाष्य, पृष्ठ २, ५। 
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जाता है करि नाथमुनि दसवी शताब्दी में हुए ।' यह परकालमुनि के शिष्य थे । 
न्यायतत्तव' ओर योगरहस्य' इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ है| इनके बाद यामुना चार्यं 
दए जिन्होने वैष्णव-सम्प्रदाय को वैदिक सिद्ध करने का पूणं प्रयत्न किया । 
आगमप्रामाण्य, महापुरुषनिणंय", 'सिद्धित्रय', गीतार्थ-संग्रह", 
चतुःरलोकी' तथा स्तोत्ररत्न' इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ हँ । यामुनमुनि 
श्रीरंगम में रहते थे । 


यासुनाचायं 


यामुनमुनि के प्रवान-रिष्य प्रसिद्ध श्रीरामानुजाचायं धे । रामानुज का दूसरा 
नाम लक्ष्मण था । इनका जन्म १०१७ ई० में हृजा । इनके पिता का नाम कैरव था, 
जो रामानुज के जन्म के कुछ ही दिन बाद परलोक सिधारे। 
वाल्यावस्था मे साधारण शिक्षा प्राप्त कर इन्हुं वेदान्त पठने की 
उत्कट इच्छा हई, ओर यह अपने मौसी के पुत्र गोविन्दके साथ काञ्ची 
जाकर 'यादवप्रकाश' से वेदान्त पठने लगे । किन्तु यहां उन्दं सन्तोष नहीं हञा । 
इतन मे यामुनमुनि ने रामानुज के गुणों से प्रसन्न होकर इन्दं श्रीरंगम बुलाया | 
परन्तु रामानुज के श्रीरंगम पहुंचने के पूवे ही यामुनमुनि का देहान्त हो चुका था । 
श्रीगरंम पहुंच कर रामानुज ने "व।दरायणसूत्र' के ऊपर एक भाष्य रचने की प्रतिज्ञा 
को, ओौर पुनः कात्ची कौट कर चले आये । पेरि अनंबि-नामक संन्यासी से इन्होंने 
संन्यास ग्रहण किया, पुनः श्रीरंगम जाकर स्थिर हौ गये । इसके पश्चात्‌ अपने एक 
शिष्य, जिसे बवोधायनवृत्ति* कण्ठस्थ थी, की सहायता से रामानुज ने श्रो-भाष्य' की 
रचना को ओर बाद में वेदातसार', वेदार्थसंग्रह', वेदान्तदीप' तथा गीताभाष्य' 
आदि ग्रन्थों की भी रचना की। 


रामानुजाचायं 


इनके अनुयायियों मे 'तत्तवत्रय' के रचयिता लोकाचार्य, पंचरात्ररक्षा', आदि 
ग्रन्थों के कर्ता वेदान्तदेशिक, 'यततीन्द्रमतदीपिका' के रचयिता श्रीनिवासाचार्य आदि 
बहुत प्रसिद्ध विद्वान्‌ हृए है । 


= 





` सर एस ० राधाक्ृष्णन्‌--इंडियन फिलासफी, भाग १ पृष्ठ ६६८ । 

` राधाकृष्णन्‌--इंडियन फिलासफौ, भाग १, पृष्ठ ६६८ । 

` कहा जाता हौ कि बोधायन ने ब्रहसुत्र पर एक 'व॒त्ति' लिखी थी । किन्तु 
यह उपलब्ध नहीं है । कुछ लोगों का विश्वास हँ कि इसी वुत्ति, में ब्रह्मसूत्र 
का वास्तविक अभिप्राय स्पष्ट किया गया हं । 








विशिष्टाद्रेत दशन ४०७ 
तत्त्व वर्चार्‌ 
रामानुज के अनुसार 'चित्‌' , अचित्‌" ओर ईदवर' ये ही तीन मूलतत्त्व 


हँ । इनमें ईल्वर' तो प्रधान अंगी है, ओर 'चित्‌' तथा अचित्‌" इसके दो विशेषण 
या अंग है । इसीलिए यह्‌ मत "विशिष्ट-अद्वैतवाद' कहटलाता है । 


१--चत्‌तत्व 


चित्‌-तत्व ही 'जीवात्मा' है, जो देह, इन्द्रिय, मन, प्राण तथा बुद्धि से भिन्न 

। यह स्वप्रकाश , आनन्दरूपं या सुखरूप, नित्य, अणु, अव्यक्त या अतीन्द्रिय 

अचिन्त्य, निरवयव, नि्िकार हे तथा ज्ञान का आश्य है। ईरवर इसका नियामक हं 

अर्थात्‌ “ईङवर' को बृद्धि के अधीन इसका सव व्यापार होता है । ईङवर ही इसका 
धारक है ओर यह्‌ “ईदवर' का अंगभूत भी है ।' 


जोवात्मा का ज्ञान सर्व-व्यापक है, इसीलिए इसे भोग में कोई भी प्रतिबन्धक 
नहीं होता, ओर एक ही काल मं एक आत्मा अनक दारीर ग्रहण कर सकती हे । 
यही जीव ज्ञाता" "मोक्ता" ओर कर्ता है । संसारी कार्यो के प्रति आत्मामं स्वा- 
भाविक "कत्‌'त्व' नहीं है ।* जीव मे जो स्वातत्रूय' है, वह्‌ 'ईरवर प्रदत्त टं । इन 
दोनों मे सेव्य-मेवक-भाव है । जीव जो कु करता है, सब ईङवरप्रेरित होकर ही 
करता टे । 


भ 


जीवात्मा के तीन भेद है--बद्ध', 'मुक्त' तथा नित्य । 

(१) बद्धजीव--'बद्ध' उन्दं कहते हँ जिनका सांसारिक जीवन अभी समाप्त 
नहीं हञा है । इनके रहने का स्थान चौदहीं भूवन ह ) ब्रह्मा से ठेकर 
अति तुच्छ कीड़े मकोड़े तक सभी जोव दध" हं । 


इन बद्ध जीवों की उत्पत्ति के संबन्ध मे कटा गया है कि 
भगवान्‌ के नामिकमल से ब्रह्मा हए ओर उनसे रद्र, सनक, सनन्दन, 


` तत्त्वत्रेय, पुष्ट ५, २४ । 
` तत्त्वत्रय, पृष्ठ १३ । 

` तत्त्वत्रय, पष्ट १९-२० । 
* तत्त्वत्रय, पृष्ठ २०-२१। 
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सनातन तया सनत्करृमार; नारद आदि देवर्षि"; वरिष्ठ, भृगु, आदि 
ब्रह्मषि"; तथा पुलस्त्य, मरीचि, दक्ष, कश्यप आदि नौ श्रजापति' 
उत्पन्न हए । इनसे देवगण, इनदर, वदि, यम, नं ऋत, वरुण, मरत्‌, 
कुवेर, ईर, ब्रह्मा तथा अनंत, ये दश “दिक्पाल'; विश्वभुक्‌, विप- 
दिचत्‌, विभु, प्रभु, शिखि, मनोजव, अद्भुत, त्रिदिव, वलि, इन्द्र, 
सुशाति, सुकीत्ति, कतुधाता तथा दिवस्पति ये चौदह "इन्द्र ¦ स्वयंभृव, 
स्वारोचिष, उत्तम, तामस, रेवत, चाक्षुष, वैवस्वत, सावणि, दक्षसावणि 
ब्रह्मसावणि, धर्म॑सार्वणि, सद्रसावणि, देवसावणि तथा इन्द्रसावणि ये 

चौदह मनु"; असुर; पितृगणः; सिद्ध; गंधर्व; किन्नर; किपुरुष ; | 
विद्याधर आदि; धर, ध्रुव, सौम, विष्णु, अनिल, अनल, प्रत्येष, तथा | 
प्रभास ये आठ "वसु"; अज, एकपात्‌, अिर्वध्न, पिनाकी, अपराजित, । 
नूयवक, महेदवर, वृषाकपि, शंभु, हरण तथा ईश्वर ये ग्यारह “रुद्रः; 
विवस्मान्‌, अर्यमा, पुषा, त्वष्टा, सविता, भग, धाता, विधाता, वरुण, 
मित्रशक्र तथा उरुक्रम ये बारह “आदित्यः; दोनों अरिवनीकूमार ; 
दानव, यक्ष, राक्षस, पिशाच, गुह्यक आदि देवयोनि"; ब्राह्मण, क्षत्रिय, 
वेर्य तथा शुद्र आदि 'मनुष्यगण' ; परु, मृग, पक्षी, सरीसृप, पतंग, कीट 
आदि 'तिर्यक्‌-गणः'; वृक्ष, गृल्म, लता, वीरुध तथा तुण आदि स्थावरः 
ये सव त्रमशः उत्पन्न हुए । 





ष 


इनमे से तिर्यक्‌-गण, स्थावर, आदि को छोड़ अन्य सब 'शास्त्रवङ्य' 
कहलाते हँ । इनमे से कुरुतो भोग" कौ इच्छा रखते है, ओर कुछ "मोक्ष | 
की । भोगियो मे भी कुछ तो अथं" ओर काम' को अपना ध्येय मानते है, | 
ओौर कू केवल 'धर्म' को । धामिक वृद्धि वाले 'परकोक' को मानते है, 
तथा देवत।ओं एवं भगवान्‌ में श्रद्धा ओर भक्ति रखते है । मुक्ति 
कौ इच्छा रखने वाटे कुछ तौ केवल ज्ञान दारा श्रकृति' तथा पुरूषः 


---- 


` यतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ३२। यहां मनुस्मृति मं लिखा हं कि ब्रह्मा ने 
प्रजाओं को उत्पत्र करने के लिए दश प्रजापति बनाये, जिन्हं श्रह्मषि' 
कहते हं । इन के नाम हे--मरीचि, अत्रि, अंगिरा, पुलस्त्य, पुलह, कतु, 
प्रचेता, वरिष्ठ, भृगु ओर नारद-- १-३४-३५ । 


देवीपुराण, कालन्यवस्थाध्याय । 
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के विवेक" को ही अपना ध्येय समभते ह, कुक भक्ति" तथा श्रपत्ति' 
के द्वारा भगवान्‌ मे लीन हो जाना अपना कत्तव्य सममते हे । 

भक्ति के अधिकारी--इस भक्ति मागं मे देवताओं के अतिरिक्त, 
केवल ब्राह्मण, क्षत्रिय, तथा वैश्य ही को अधिकार है, शूद्र को नहीं । 
जो सव तरहसे दरिद्र ह, तथा जिन्हे भगवान्‌ की शरण छोड अन्य 
उपायन हो तथा जो अपना सवेस्व भगवान्‌ को समर्पण करदेवेही 
'प्रपन्च' कहते हं । इनमे से कोई तो भगवान्‌ द्वारा धर्म, अथं ओर 
काम इन तीनों की प्राप्ति को अपना ध्येय मानते हँ, ओर कोई केवल 
"मोक्ष" को ही अपना चरम उदेश्य समभते हँ । मोक्ष" की इच्छा रखने 
वाटे संसार से विरक्त होकर, सत्संग से विवेक बुद्धि को प्राप्त कर, 
सद्गुरु के समीप जाकर भगवान्‌ के चरणों मे अपने को समपेण कर 
देते ह । | 

इसके अधिकारी सभी होते ह । इनमे से कृ तोरएसेहोते हं 
जो प्रारब्ध-कमं को मानते हुए अपने शरीर के स्वाभाविक अवसान-समय 
कौ प्रतीक्षा करतेहूं। वे (दृप्त' कहलाते हं ओर जो इस संसार में 
अपने को प्रज्वलित अग्नि के मध्यमं जरते हृए के समान मानकर 
शीघ्र इससे छुटकारा चाहते हँ, वे *आतं' कहलाते हें । 
म॒क्त-जीव--इनके अतिरिक्त कुछ एेसे जीव हैँ जो मुक्त" कह्काते हं । 
ये लोग भगवान्‌ की आराधना का उपाय जान कर अपना कत्तंव्य समभ 
कर भगवान्‌ की नित्य तथा नैमित्तिक आज्ञा का, किकर के समान, 
पालन करते ह, भगवान्‌ तथा भगवद्भक्तो के प्रति कोद अपराध भूल 
सेभीन हो, इसका सतत ध्यान रखते हँ । अपने शरीर को छोड़ने के 
समय, ये अपने सुकृत तथा दुष्कृत के भोग को नाश कर हदय मं 
परमात्मा का ध्यान करते हुए मुक्ति के द्रारस्वरूप सुषुम्ना नाडी में 
प्रवेश कर ब्रह्मरन्ध्र से निकल कर हृदय के साथ-साथ सूयं की किरणों 
के सहारे अग्निलोक को चले जाते हं । मागे मे दिन, शुक्लपक्ष, 
उत्तरायण, संवत्सर के अभिमानी देवता रोग तथा वायु इनका 
सत्कार करते हँ । इसके बाद "जीव" सूयेमण्डल को भेद कर नभोरन्ध 
से होते हए सू्यलोक को पहुंच जाते ह । इसके बाद चन्द्र, विद्युत्‌, वरुण, 
इन्द्र तथा प्रजापतियों द्वारा मागं दिखाये जाने पर आतिवाहिकगणो 


। 
| 
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के साथ-साथ चन्द्रादि लोकोंसे होते हए 'जीव' वैकुण्ठ की सीमामें 
विद्यमान "विरजा! नाम के तीर्थं मे पहुंच जाते हैँ । यहां आकर ये 
जीव' सृक्ष्म-शरीर का परित्याग करते हैँ । 


यहां प्र जीव” अमानुषीय हाथों के स्पर्शं के कारण अप्राक्रृतिक 
दिव्य-शरीर को धारण करते हँ । यहाँ पर॒ इनका स्वरूप चतुर्भृज हो 
जाता है तथा ये ब्रह्म-अलंकारों से युक्त हो जाते है । फिर इन्द्र, 
प्रजापति आदि नगर द्वारपालो की आज्ञासे श्वीवैकुण्ठ नाम के दिव्य 
नगरमे ये प्रवेश करते हं । इसके बाद गरुड तथा अनंत से युक्त 
भडों से सजाये हृएु दीर्घं प्राकारो सहित गोपुरों को पार करते हए 
एेरम्मद' नाम के अमृत सरोवर तथा 'सोमसवन' नाम के अड्वत्थ 
को देखकर, हाथ मे माला ल्य हृए पांच सौ दिव्य अप्सराओं 
दारा आदर-सत्कार पाते हुए, ब्रह्म गन्धादियों से अल्करत होकर, 
अनंत, गरुड, विष्वक्सेन आदि को प्रमाण करते हृए तथा उनसे 
सम्मानपा कर महामणिमण्डप के पास पटहुच कर, पक्ग के पास 
अपने आचायं को देखते है । उन्हे प्रमाण कर जीव' पकंग के पास 
जाते हं । 

वहाँ धर्मादि पीठ के ऊपर अनंत-कमल पर वैठे हृए, हाथमे 
चामर किपे हृएु विमला आदि से सेवित, श्रीभूलीला के साथ, शंख, 
चक्र आदि दिव्य-जायुधों से युक्त, चमकते हुए किरीट, मकराकरति 
कुण्डल, गले के हार, केयूर, श्रीवत्स, कौस्तुभमणि, मुक्ता, दामोदर- 
वन्धन, पीताम्बर, काञ्चीगुण, नूपुर, आदि अनेक दिव्यभृषणों से 
विभूषित, अनंत उदार कल्याण गुणों के सागर श्रीभगवान्‌ को 
देख कर उनके कमल-चरणों पर अपना सिर रखकर "जीव" प्रणामं 
करते हं । इसके बाद श्रीभगवान्‌ अपनी गोद मे विटा कर प्रत्येक जीवः 
से पचते हं--तुम कौन हौ" ? उत्तर में जीव कहता टै--मं ब्रह्म-प्रकार 
ह, अर्थात्‌ मै एक प्रकार का ब्रह्य" हं । फिर भगवान्‌ उसकी तरफ 
देखते हं, ओर इसी से जीव" को अत्यन्त हषनिभव प्राप्त होता है, 
तथा सव तरह के, सभी अवस्था के उपयुक्त, भगवान्‌ के प्रति सेवक- 
भाव तथा स्नेह 'जीव' मे आविर्भृत हो जाता है, ओौर इन सब का 
अनभव, जीव" को होने लगता दै । एसे जीव 'सुक्त' कहलाते है | 
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ये “मुक्त जीव' ब्रहम के समान भोग करते हैं । ये भी अनेक हँ तथा 
सब लोकों मे अपनी इच्छा से विचरण कर सकते ह । 

(३) नित्यजीव---नित्यजोव' उन्हं कहते है जो कभी भी संसारमेंन आये 
हो ।* इनमे ज्ञान का संकोच कभी नहीं रहता । ये भगवान्‌ के 
विरुद्ध आचरण कभी नहीं करते । ईदवर की नित्य इच्छासे ही इनके 
भिच्च-भिनच्न अधिकार अनादि काल से नियत हू । भगवान्‌ के अवतार 
के समान इनके भी अवतार स्वेच्छासे ही होते हं । अनंत, गरुड 
विष्वक्सेन, आदि 'नित्य-जौीव' ह्‌ । 

आत्मा में अचित्‌' के संसगं से अविद्या, कमे, वासना तथा रुचि उत्पन्न होती है 

जर अचित्‌ के निवृत्त होने से ही अविद्या, आदि की निवत्तिमभीहोती हं । 

इन तीनीं प्रकारके चेतनोमेंजो ज्ञानः है, वह्‌ आत्मा के स्वरूप के समान 

नित्य, द्रव्यात्मक, अजड तथा आनंद-स्वरूप है ।* आत्मा" के स्वरूप मे संकोच ओर 

न विकास नहीं है, ओर न अपने को छोड, वह दूसरे किसी का 

सान जर जात् प्रकाशकहीह। किन्तु ्ञान' संकोच एवं विकास से युवत दै 
+ तथा अपने से अतिरिक्त का ही प्रकारक हेै। 
मृक्तावस्था मे (ज्ञान सभी आत्माओ में पुणेतय। विकसित रहता हे । किसी का 
ज्ञान" सदैव व्यापक रहत। है, जेसे--देवताओं का; किसी का 
कभी व्यापक नहीं रहता, जैसे--बदजीवो का; तथा किसी का 
कभी-कभी व्यापक रहता है, जँसे--मुव्त पुरुषौ का ।` 


मुक्तावस्था 
मे ज्ञान 


२---अचित्‌-तत्व 
अचित तत्व जड तथा विकारवान्‌ है) इसके तीन भेद होते हं-- शुद्धसत्त्व 


(मिश्रसत्त्व' तथा 'सत्त्वशून्य' । 


" यतिपतिमतदीपिका, पुष्ठ ३२-३६ । 
* यतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ३६ । 

` तच्वत्रय, पृष्ठ २६। 

* तत्त्वत्रय, पुष्ठ २६। 

^ तत्त्वत्रय, पृष्ट ३५ । 

° तत्त्वत्रयभाष्य, पृष्ठ ३५-३६ । 
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( १) शुद्धसत्व-- शुद्धसत्त्व मे रजोगुण तथा तमोगुण नहीं रहते । इसीलिए 


यह नित्य है । यह्‌ ज्ञान एवं आनन्द का जनक है । विना किसी कम के 
केवर भगवान्‌ की इच्छा से यह शुद्धसत्त्व" नित्यधाम के वस्तुमात्र का 
आकारधारणकरल्ेताटहै। इसी से समस्त वैकुण्ठ धाम, विमान, 
गोपुर, मण्डप, प्रासाद, आदि तथा "नित्यमुक्त जीव एवं भगवान्‌ का 
देह्‌-पर्यत बना है । यह्‌ अपूवं तेजोमय वस्तु है, जिसका पता नित्यमुक्तो 
को तथा ईङइवर को भी नहीं मिक्ता है। इसके स्वरूप का निर्णय करना 
अत्यंत कठिन दै ।* कोई इसे जड़ कहते हँ ओर कोई अजड । अजड 
कटने वालों के मतानुसार नित्यमुक्त' तथा !ईदइवर' के ज्ञान के बिना 


ही, यह स्वयं प्रकाशमान्‌ हे । संसारियों को इसका अनुभव नहीं होता । ` 


शुदधसत््व' शरीरादि रूप में परिणत होता है, ओर बिना किसी विषय 
के ही इसका भान होता है । शाब्द, स्परो, आदि इसके धमं हँ । 
मिश्नसत्त्व--मिश्रसत्त्व मं तीनो गुण मिधित रहते हँ । यह वद्ध पुरुषों 
के ज्ञान तथा आनन्द क] आवरण स्वरूप हे । इसी के कारण विपरीत 
ज्ञान भी उत्पन्न होता है । यह नित्य तथा ईरवर कौ जगत्सुष्टिस्वरूप्‌ 
क्रीडा में परिकर", अर्थात्‌ सहायक दै । यही विकारो का उत्पादक 
होने के कारण श्रकृति', ज्ञान का विरोधी होने के कारण अविद्या, 
तथा विचित्र सृष्टि करने के निमित्त माया' कटलाता है । शब्दादि 
पांच विषय, पांच इन्द्रियां, पच भूत, पांच प्राण, प्रकृति महत्‌ 
अहंकार तथा मन इसी के बढते हुए परिणाम हुं 
सत्त्वशून्य--सतत्वशन्य एवं त्रिगुणशून्य तत्त्व काल' है । यह्‌ प्रकृति 
तथा प्राकृतिक पदार्थो के परिणाम का हेतु है। यह भी नित्य तथा 
ईदवर का क्रीडापरिकर एवं शरीर है। बिना काल' के अधीन हए 
ईरवर भी जगत्‌ कौ सृष्टि नहीं कर सकते हं । नित्य, नैमित्तिकं 
तथा प्राकरृत-प्रल्य इसी “काल! के अधीन ह्‌। 


शुद्ध सत्व तथा मिश्चसत्त्व से जीवात्मा तथा ईदवर का भोग्य 
(विषय), भोगस्थान (चतुदश भुवन), तथा भोगसामग्री (चक्षुरादि) 
बनते हं । 


` तच्वत्रय, पुष्ट ४१। 


॥ 1 
। ब्‌ 
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३--ईइव रतत्त्व 

आत्मा (चित्‌) तथा जड़ (अचित्‌) ईरवराध्रित है । चित्‌ ओर अचित्‌ 
इनको देह हं । इनको छोड कर पृथक्‌-स्वरूप मँ चित्‌ ओौर अचित्‌ नहीं रह 
सकते । अनन्त ज्ञानवान्‌, आनंद क{ एकमात्र स्वरूप, ज्ञान, 
शक्ति, आदि अच्छे गुणों से विभूषित, समस्त जगत्‌ की सृष्टि, 
स्थिति एवं संहार करने वाला, धमे, अर्थं, कम, मोक्ष का देने 
वाटा, विचित्र शरीर-धारण करने वाला तथा लक्ष्मी, भू, एवं टीला का नायक 
“ईहवर' है । यह्‌ चारों प्रकार के भक्तों का आश्रयदाता है। अज्ञानियों के लिए 
ज्ञानस्वरूप, अदाक्तों के किए शक्तिस्वरूप, अपराधियों के लिए क्षमास्वरूप, मन्दो 
के लिए रीलस्वरूप, कुटिलो के लिए सीधे स्वभाव का धारण करने वाला, दृष्ट 
हदय वालों के किए सुहद्स्वरूप “ईङ्वर' ही है । । 


ईहवर का 
स्वरूप 


(ईङ्वर' इतना दयालु है कि दूसरों को दुःखे मे देखकर आह भरता है, तथा 
उनके कल्याण के मागे को दढ निकालता है । यही (ईहवर' अपनी इच्छा से सकल 
जगत्‌ का कारण-स्वरूप है। संसार को उत्पन्न करने का एक-मात्र प्रयोजन 
'भगवद्-लीला' है । संसार का संहार करना भी भगवान्‌ कीलीला हीदटहै। यही 
“ईङवर' स्वयं जगद्रूप में परिणत हो जाता हे। भेगवान्‌ की देह के स्वरूप का 
वर्णन करते हए लोकाचाये ने कहा है -- 


“यह उसके अपने स्वरूप तथा गण के अनुरूप, नित्य, एक-रूप, 
शुद्धसतत्वमय, अत्यंत तेजोमय, सुकूमार, सुन्दर, लावण्ययुक्त, सुगंधि- 
युक्त, यौवनावस्था को धारण करने वाखा, दिव्य रूपवान्‌ तथा 
योगियों का एकमात्र ध्येय है। भगवान्‌ का शरीर उसके असली 
स्वरूप कोजीव की देहु के समान कभी भी नहीं छिपा सकता है। 
भगवान्‌ का शरीर सकल जगत्‌ को मोहने वाखा है । इस रूप के दशन 
से सांसारिक समस्त भोग्य पदार्थों के प्रति विरक्ति उत्पन्न हौ जाती 
है । भगवन्‌ कं रूप का दशन तीनों तापों को नाश करनं वाला हे। 
(नित्यमुक्तो के द्वारा सतत ध्यान करने योग्य यह भगवान्‌ का स्वरूप 
है । दिव्य भूषणो से तथा दिव्य अस्त्रौ से सदेव यह शरीर युक्त 





^ तत्त्वत्रय, पृष्ठ ११८-११९; तत्त्वत्रयभाष्य, पृष्ठ ११९-१२१। 
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रहता 
जीव 
होता 


भारतीय ददन 


। यह्‌ भक्तो का रक्षक है, धमं की रक्षाके लिए जब कोई 
जगत्‌ मं अवतार लेता है तो, वह भगवदह से ही आविभूत 


है ।" 


ईरवर का स्वरूप पाच प्रकार का है-- 


(१) 


~ 
+ 
1 


परः-- यही वासुदेव-स्वरूप कहलाता है। यह स्वरूप काल की गति से 
परे हे । इसका कभी परिणाम नहीं होता है । निरवधि आनन्द से सदा 
यह्‌ विभूषित रहता है । यही परस्वरूप भगवान्‌ का शाड्गुण्यविग्रहु"' 
कट्लाता है । इपी को वैकुण्ठ में देवता लोग नेत्रं से तथा ज्ञान से 
देखते रहते हँ । र 


“व्यूह'--यह्‌ स्वरूप विश्व कौ टीला के निमित्त है । यह्‌ संकषेण', 
श्रद्युम्न' तथा अनिरुद्ध! के स्वरूप मे वतंमान है । संसारियों की रक्षा 
तथा मुमुक्षु एवं भक्तों क प्रति अनुग्रह दिखाने के लिए यह स्वरूप है । 
'पर' स्वरूपम तो ज्ञान, वक, एेदवयं, वीयं, दाक्ति, तथा तेज ये छ 
गुण सदेव वतमान है, किन्तु व्यूह! मंकेवलदोदो गुण प्रकट रूप्‌ 
में वतमान रहते हँ, अर्थात्‌ ज्ञान तथा वल संकषण के स्वरूप मेँ प्रकट 
है । प्रद्युम्न में एेवर्यं तथा वीयं गुण एवं अनिर मे शक्ति ओर्‌ 


= 
तेज रहते दं । 

संकर्षण-स्वरूप के द्वारा शास्त्रप्रवतंन तथा जगत्‌ का संहार 
प्र्युम्न-स्वरूप के दवारा धर्मोपदेश एवं मनु, चारों वणे, आदि शुद्ध 
वर्गो को सृष्टि, तथा अनिरुद्ध-स्वरूप के दारा रशना, तत्त्वज्ञान कां 
प्रदान, कालतुष्टि तथा मिश्चसूष्टि का निर्वाह, भगवान्‌ करते ह । 
विभव--पह अनंत होने पर भी गौण ओर मुल्यभेदसेदोप्रकार्‌ का 
होता टै । मुख्य-विभव श्रीभगवान्‌ का अंश तथा अप्राकृत-देह युक्त 
है । यही स्वरूप मुमुक्षुओं के किए उपास्य हे। भगवान्‌ के साक्षात 
अवतार को मुख्य तथा सस्वरूपावेश' एवं 'शक्त्यावेश' अवतार कों 
गोण कहते ह्‌ । 


ज्ञान, बल, एश्वर्य, वीयं, शक्ति, तथा तेज से परिपूणं भगवान्‌ के देह को 
षाङ्गण्यविग्रह' कहते हं । ततत्वत्रयभाष्य, पृष्ठ १२४ । 
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अवतार-- भगवान्‌ को इच्छा से साधुओं के परित्राण, दुष्कृतो 
का विनाडा तथा धमं का संस्थापन के किए अवतार होता है। 

(४) अन्तर्यामी--इस स्वरूप से भगवान्‌ जीवों के अन्तःकरण मे प्रवेडा कर 
जीवों को सकल प्रवृत्तियों का नियमन करते हं । इसी रूप से भगवान्‌ 
स्वगं, नरक आदि स्थानों मं सभी अवस्थाओं में सभी जीवों कौ 
सहायता करते ह्‌ । 


(५) अ्चवितार--यह्‌ भक्त की रुचि के अनुसार मृत्ति मे रहने वारी भगवान्‌ 
की उपास्य-मूति ठे । 


भगवान्‌ की 'उपासना' को ही निदिध्यासन, योग, ज्ञान या भक्ति कहते हं । 
व्यान के हारा भक्तिसाधन होता दै ओर उसी से भगवान्‌ प्रसच् होते हं । इनके 
मत मे बन्धन पारमाधथिक है। अतएव जीव ओर ब्रह्यसम्बन्धी 
अभेदवृद्धि के वारा उस बन्धन' का नाश नहीं हौ सकता । 
वन्धन-निवृत्ति केवल ईङ्वर कौ प्रीति ओर प्रस्ता पर निभैर 
है । अभेद-ज्ञान एक प्रकार से मिथ्या होने के कारण इससे बन्धन" ओर दढ हो जाता 
हे । जीव भोक्ता' है, प्रकृति भोग्य" है तथा ईश्वर इसका 
प्रेरक" है। यह भेद इनके स्वरूप मे रहता है ओर अभेद- 
ज्ञान इस पारमाधथिकस्वरूप भेद को नष्ट करता है। 
टसीलिए उसे मिथ्याज्ञान माना गया दहै। 


भगवान्‌ को 
उपासना 


अभेदज्ञान 
मिथ्याज्ञान ह 


रामानुज के मतानुसार वर्णाश्रमोचित कमं करने से चित्त की शुद्धि होती 
है । चित्तशुद्धि से भक्ति" ओर भव्ति से "मोक्ष" प्राप्ति होती है । 


प्रसंगवश रामानुज के मत के अनुसार यहां ज्ञान के स्वरूप का विवेचन किया 
जाता है । ज्ञान स्वयप्रकारा तथा विभु है। नित्य-जीवो का तथा ईङरवर' का 
ज्ञान' नित्य एवं व्यापक है । बद्धजीव' का ज्ञान" तिरोहित 
रहता है । मुक्तो" का ज्ञान" पहले तिरोहित रहता है, पश्चात्‌ 
आविर्भृत होता दहै। ये लोग भी ज्ञानः को स्वतःप्रमाण' 
मानते है । संकोच तथा विकास की अवस्था को लेकर ही ज्ञान कौ उत्पत्ति एवं नाश 
का प्रयोग होता हे। 


ज्ञान-स्वरूप- 
विचार 


ज्ञान को रामानुज मतवाले ्रव्य' मानते हं । यद्यपि आत्माका गुण भीज्ञान है, 
तथापि प्रभा के समान यह गुण ओर द्रव्य दोनों हौ सकता है, इसलिए अपने आश्रय 
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से अन्यत्र भी ज्ञानः रह सकता है ।' मुक्तो का जान' एक दही कालमंंनेत्रया 
सूयं के तेज के समान अनंत देहों के साथ संयुक्त हो सकता 
दै । सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष तथा प्रयत्न, ये सब ज्ञान" के ही 
स्वरूप हं । ज्ञान मन का सहकारी दै। प्रत्यक्ष, अनुमान, 
आगम, स्मृति, संदाय, विपयंय, ग्रम, विवेक, व्यवसाय, मोह, राग, द्वेष, मद, मात्सर्य, 
धेय, चापल्य, दंभ, लोभ, क्रोध, दर, स्तंभ, द्रोहे, अभिनिवेश, निंद, आनन्द, सुमति, 
दुमति, सूप्रीति, तुष्टि, उन्नति, शांति, कांति, विरक्ति, रति, मैत्री, दया, मुमुक्षा, 
लज्जा, तितिक्षा, विचारणा, जिगीषा, मुदिता, क्षमा, चिकीर्बा, जुगुप्सा, भावना, 
कुहना, असूया, जिघांसा, तृष्णा, दुराशा, वासना, दुर्वासना, चर्चा, श्वद्धा, भक्ति, 
प्रपत्ति, आदि जो जीवके गुण हं, वे सव जान' ही के अवस्था-विशोष है १ 


आश्रय से अन्यत्र 
भीज्ञनहं 


उक्त सभी गुणों मे भक्ति तथा प्रपत्ति का विदोष स्थान है। इन्हीं दोनों से 

प्रसन्न होकर "ईदवर' मोक्ष देते हं । येही मो्न के साधनं । कर्मयोग ओर ज्ञान- 
योग आदि भी भक्ति ही केद्वारा मोक्ष-साधक हं, अन्यथा नहीं ।३ 

"५ इसी श्रपत्ति' को शरणागति' भी कहते हँ । इसी के सहारे अर्जुन 

को श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने उपदेश दिया था, जैसा गीता सें 





कटा गया है 
यच्छ यः स्यालचिश्र्चितं ब्रूहि तन्मे । 
शिष्यस्तेऽहं शाधि मां त्वां प्रपन्नम्‌ ॥ ` 


| 
| 
प्रमाण-निरूपण | 


रामानुज के मत मे भी समस्त पदाथ प्रमाण! ओर प्रमेय'केभेदसेदोप्रकार्‌ 
के हूं । प्रमेय" का संक्षिप्त वणन ऊपर हो चका, अव प्रमाण' के संबन्धमें भी कुछ | 
लिखना आवरयक है । प्रमा अर्थात्‌ यथाथज्ञान, के करण को ्रमाण' कते हैँ । इनके 

मत में प्रत्यक्ष, अनुमान ओौर शब्द ये प्रमाणक तीन भेद हं। | 
` यतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ २६। 

` यतिपतिमतदीपिका, पष्ठ २७ । 

` यतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ २९। 

“ गीता, अध्याय २ इतोक ७ । 
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प्रत्यक्ष-प्रमाण--हम लोगों के इन्द्रिय के द्वारा साक्षात्‌ यथार्थ॑ज्ञान का जो 

करण दे, वही श्रत्यक्ष' है । इसके निविकल्पक' ओर सविकल्पक" दो मेद है । 

नीका, पीला, आदि गुण तथा अवयव-संस्थान आदि से विक्िष्ट 

मत्यक् के भेद प्रथम वार जो विषयका ज्ञान होता है, वही “निविकल्पक' हँ 

ऊहापोह-सहित गुण तथा अवयव-संस्थान आदि से विशिष्ट दूसरी, तीसरी बार जो 
वस्तु का ज्ञान होता है, वही सविकल्पक" प्रत्यक्ष है। 


न्यायमत से भेद- यहां यह ध्यान रखना चाहिए कि दोनों ही भेदो मं 
विशिष्ट-विषयक ज्ञान इनके मत मे मानागया है, अतएव नैयायिको के सिद्धांत से 
यह सर्वथा विलक्षण हं । रामानुज के मत मे अविश्िष्टग्राही ज्ञान होता ही 
नहीं ।' 

इन्द्रिय ओर अथं के सच्चिकषं से पाचों इन्द्रियों के हारा भिन्न-भिच्र प्रकार 
का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। ये लोग समवाय-संबन्ध' के स्थान मे एक आश्रयसंबन्ध 
मानते हं । ये इन भेदो के अतिरिक्त अर्वाचीन ओर अनर्वाचीन ओर भी ज्ञान 
कं दोभेद मानते हं। फिर अर्वाचीन' के भी दो भेद ह--'इद्द्रियसापेक्ष' ओर 
'इन्द्रियानपेक्ष' । “इच्दरियानपेक्ष' भी फिर दो प्रकार काहै--स्वयं-सिद्ध' ओर "दिव्य । 
योगजन्य प्रत्यक्ष स्वयं-सिद्ध' है तथा भगवत्प्रसाद-जन्य प्रत्यक्ष दिव्य" है । अनर्वाचीनः 
प्रत्यक्ष मे इन्द्रिय की कोई भी अपेक्षा नहीं रहती, जंसे-नित्यमुक्तजीव तथा ईदवर 
का ज्ञान ।' | 

स्मृति, प्रत्यभिज्ञा ओर अभाव (जो इनके मत मे भाव-स्वरूप हं) एवं अह, 
संशय तथा प्रतिभा, ये सब प्रत्यक्-प्रमाण के अंतर्भूत माने जाते हं । 

श्रम भी यथाथंज्ञान हु--ये लोग सत्ख्याति-वादी' हँ; इसकिए इनके मत 
मे ज्ञान के सभी विषय सत्य हु । यथाथं मं सवं विज्ञानं यथार्थम्‌" इसके अनुसार 
रम" आदि भी यथाथं हं, मिथ्या नहीं । तथापि यदि कोई किसी ज्ञान को 
भ्रमात्मक कहते हँ, तो यह ध्यान मेँ रखना चाहिए कि उस ज्ञान कै द्वारा लौकिक- 
व्यवहार मं बाधा उत्पन्न होने के कारण से ही वे उसे श्रमात्मक कहते हें । 
इसलिए “स्वप्नज्ञान' भी इनके मत मेंसत्यहीहै। 


` यतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ३। 
* यतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ४। 
भा० द० ९७ 








५१८ भारतीय दन 


चैतन्य के भेद- ये तीन प्रकार के “चैतन्य मानते हँ--अन्तःकरणावच्छि्च, 
अन्तःकरणवृत्यवच्छिन्न तथा विषयावच्छिन्न, चंतन्य । जब ये 


साक्षात्कार नोच होति है जान 
प तीनों च॑तन्य एकत्र होते हं, तभी 'साक्षात्कार' कहा जाता है 1 


अनुमान-प्रमाण "व्याप्य' के व्याप्यत्व के अनुसंधान से किसी व्यापक का जो 
ज्ञान है, उसके करण' को “अनुमान' ओर उसके फल को अनुमिति" कहते दँ । व्याप्य 
ओर व्यापक मे 'उपाधि'-रहिति जो एक नियत संबन्ध है, उसे ही 
'व्याप्ति' कहते हं ¦ व्याप्ति का ज्ञान बार-बार दो वस्तुओं को 
एकत्रित देखने से हीता ह । अन्वय' ओौर “व्यतिरेक दो प्रकार की “व्याप्ति होती 
है । अन्वयव्यतिरेको' ओर केवलान्वयी" अनुमान के दो भेद, ये लोग मानते है । 
केवल-व्यतिरेकी' मे साध्य अप्रसिद्ध होने के कारण व्यतिरेक-व्याप्तिदुग्रंह्‌ है, 
इसलिए इसे ये लोग नहीं मानते ।* 


अनुमान 


अनुमान के अवयव-- साधारण रूप से अनुमान के "प्रतिज्ञा", "उपनयः, निगमन, 
हेतुः तथा उदाहरण", को ये भी स्वीकार करते हँ; किन्तु "व्याप्ति ओर पक्षधमेता 
इन दोनों अनुमान के प्रधान अंगो की सिद्धि केवल 'उदाह्रण' तथा "उपनय' ही के 
दारा होती है, इसक्ए कभी तीन, ओर कभी दो ही अवयवो को ये मानते है! 
यथाथ मे इनका कहना है कि जितने अवयवो के द्वारा विपक्षी को अपना सिद्धांत 
समाया जा सके, उतने ही अवयवो को मानना चाहिए । 

इनके मत में “उपमान, अर्थापत्ति" ओर "तकं" तथा "कथा", जल्प', "वितण्डा" 
"छल, 'जाति' ओर “निग्रहस्थान', ये सब अनुमान ही के अंतर्भूत हैँ । 

दाब्द-प्रमाण--अनाप्तो से नहीं कहा गया जो "वाक्य", उससे उत्पन्न जो उसका 
“अर्थ, उसीके ज्ञान को श्ाब्द-ज्ञान' तथा उसके करण को “शब्द-प्रमाण कहते दँ । 


इनके मत में वेद अपौरुषेय' ओर नित्य है । रिक्षा, आदि षडंग से युक्त 
'वेद' प्रमाणं ठे । 


आप्त-रचित स्मृति, यदिभ्रुति से अविर हो, तथा जाचार, व्यवहार सौर 
प्रायदिचत्तादि की प्रतिपादक हो तो, वह भी प्रमाण है। 


ता 
रा 
------~ 


: यतिपतिमतदीपिका, पुष्ठ ५। 
° यतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ८ । 
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वेद-मूलक पुराण ओर इतिहास भी प्रमाण ह । इनमे भी जो विरोध-प्रतिपादक 


हं, वे अप्रमाण ह। 


श्नीपंचरान्रूयागम' मे वेदों से कहीं भी विरोध न होने के कारण, यह स्व॑था 
प्रमाण है । वेखानस-आगम' ओौर "धर्मात्र' वेदों के अविरुद्ध होने से प्रमाण है । 


बक्रुल, आभरण आदि विद्रानों को उक्तियां सभी प्रमाणतर दैः मर श्रीरामा 
नज का श्रीभाष्य आदि तो प्रमाणतम ग्रन्थ हैं। 


मिश्र-सत्त्व मं तीनों गुण हं । इसीको प्रकृति, माया, अविया, आदि कहते 

। यह नित्य है । भगवान्‌ के संकल्प से इसकी साम्यावस्था में वैषम्य उत्पन्न होता 

। इसी से यह कार्योन्मखावस्था { 

< 90: ट म को प्राप्त कर “अव्यक्त 
6 कहलाता है । 


19 1 + 


पटले महत्‌ को उत्पत्ति होती है । गुण के अनुसार इसके तीन भेद ह. 
इससे (अहंकार' उत्पन्न होता है । गुणानुरूप इसके भी तीन भेद ह--विकारिकः, 
"तजस", ओर शभूतादि' । वकारिक ओर भूतादि से ग्यारह इद्रियां उत्पन्न होती 
है । मन" भी इनके मत मं ज्ञानेन्द्रिय है, इसलिए छः तो न्ञानेन्दियां' ओर पाच 
कमेद्दयां' टै । इन्द्रिय का परिमाण अणु" है। जब जीव" योगके बल से दुसरे 
के शरीर मे प्रवेा करता है, ओर अन्य कोको मे भी भ्रमण करता है, उस समय भी 
इन्द्र्यां' जीव के साथ रहती ह । मुक्तिमे ये जोव कासाथ छोड़ देती ह, ओर 
प्रलय-पर्यन्त, या तो इसी संसार मं रहती हं, या जिनके इन्द्रियां नहीं है, वे इनं 
ग्रहण कर लेते हैं ।' 


५ धतिततिनतदतित पुष्ठ १७ । 














सप्तदश परिच्छेद 
= अ ॐ 
छतत दरन 
(निम्बाके-बेदान्त) 
भगवान्‌ ने हंस के रूप मे सव से पहले इस सम्प्रदाय के सिद्धांतों को सनक, 
आदि को सिखाया । उन सब ने फिर कुमार को सिखाया । कुमार से नारद 
ओर नारद से निम्बार्काचा्यं को ये उपदेश मिले ।` इसीलिए 
, यह हंस-सम्प्रदाय' गौर निम्बाकं-सम्प्रदाय' दोनों नामों से 
प्रसिद्ध है । ननिम्बाकं' भगवान्‌ के सुदरंन-चक्र के अवतार मानं जाते हं । इनके 
पिता अरुणमुनि ओौर माता जयन्तीदेवी थीं । किसी-किसी मत से इनके माता ओर्‌ 
पिता के नाम, करमदाः सरस्वती ओर जगन्नाथ थे । ये निवापुर या निब या नैदू्यपत्तनं 
वाटे तैलंगी ब्राह्मण थे । इनका जन्म किसी वैशाख रुक्लछ तृतीया मं हा थां। 
डाक्टर भंडारकर के मतानुसार ये क्गभग ११६२ ई० मेँ मरे थे । इसलिए इनका 
जीवन काठ बारहवीं सदी का प्रथम माग होना चाहिए । 


निम्बार्काचायं बड़े विद्वान्‌ थे । इनमें अरौकिक शक्ति थी। कहा जातां है 


एक समय इन्टों ने अपनी शक्ति से एक संन्यासी को, नीम के पेड पर, अस्त हो जाने 
पर भी सूयं क। ददन कराया था, इसीलिए इनका “निम्बाकं' नाम पड़ा ।\ 


परिचय 


साहित्य 
वेदांतपारिजातसौरभ,' ५सिद्धांतरत्न', दशश्लोकी, श्रीकृष्णस्तव,' 'वेदांत- 
कौस्तुभ', वेदांतकौस्तुभप्रभा", पांचजन्य", 'तत्त्वप्रकाशिका', तथा 'सकलाचाय॑मतसंग्रहु, 
आदि ग्रंथ इनके मतके प्रतिपादक ह । | 


९ वेदान्तपारिजातसौरभ, १-२३-८; केशवस्वामौ-रचित गीता कौ टीका । 

२ वेदान्तपारिजातसौरभ--भूमिका, पृष्ठ ३; डाक्टर आर० जौी० भंडारकर- 
वैषणविज्म एंड होविज्म, पृष्ठ ६२। 

° भक्तमाल, सगं, २२। 








दरैताद्रेत दक्ञन ४२१ 
तत्त्व-निरूपण 


निम्ब।क-मत का दारोनिक सिद्धान्त भेदाभेद" या ्रेताद्रेत' है। इस मत में 
"जीवात्मा", परमात्मा' या ईदवर ओर जड़, श्रकृति' ये तीन तत्त्व हँ । ये तीनों 
आपस मे भिन्न-मिन्नहु । इसीलिए ये देतवादी हं । जीव तथा प्रकृति ये दोनों परमात्मा 
के अधीन हँ । परमात्मा ओत-पोत-भाव से जीव ओर जड़ में वतंमान है । परमात्मा 
के विना इन दोनों की स्थिति ही नहीं हो सकती । परमात्मा से उनका इतना ही 
अंतर दै जितना कि समुद्र का उसके तरंग से ।' इसलिए एक प्रकार से ये अभेदवादी' 
£ । 


१- जीवात्मा 


एषोऽणुरात्मा चेतसा वेदितन्यः' इत्यादि श्रुति के आधार पर ये लोग जीव को 
अणु" मानते हूं ।* प्रत्येक प्राणी में जीव' भिन्न-भिन्न है, ओर इसीसे सुख-दुख के 
वेचित्रूय का समाधान हो सकता है । यह्‌ अनंत ओौर गुणमयी 
मायासे बद्ध है। यह्‌ ज्ञान का आश्रय ओर ज्ञानस्वरूप भी 
है। इसीलिए इन्द्रियों के विना भी जीव' मे ज्ञान रहता है ।° 


जीव का स्वरूप 


जीव द्रष्टा, भोक्ता, कर्ता ओर्‌ श्रोता सभी है । यह अणु' होने पर भी समस्त 
रारीर के सुख-दुःख का अनुभव करता है । इसीसे समस्त शरीर मे प्रकाशभी है। 
अणु" होने पर भी गुणों के कारण जीव "विमु" भी है, किन्तु इसमे स्वेगतत्व नहीं है । 
जीव स्वतंत्र नहीं है । यह्‌ अपने ज्ञान, करम, मोक्ष तथा बन्धन सब के निमित्त 'ईइवर 
पर निभेर है । परमात्मा के अनुग्रह से सज्जन रोग जीवात्मा का भी ज्ञान प्राप्त 
करते हँ ।* यह आनन्दमय नहीं हो सकता । अपने किये हृए कमं का भोग यह्‌ स्वयं 
करतादटै। यह भी नित्य है। 


जीव के भेद-जीव' दो प्रकार के हँ--बद्ध' ओौर “मुक्त' । 


----- --- ---- -~~ -~~ ~ ~ -~-~ 


“ वेदांतपारिजातसौरभ, १-२-५-६; २-१-१३ । 

* सकलाचायंमतसंग्रह पृष्ठ १०; वेदांतपारिजातसौरभ, २-२३-१९,२२ । 

` सकलाचायमतसंग्रह, पुष्ठ ९-११। 

“ सकलाचायंमतसंग्रहः पृष्ठ ११; वेदांतपारिजातसोरभ, २-३-२३, २४ 
4 ५८५ ९ । ई 
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बद्ध--अनादि कमं ओर वासना के फलस्वरूप देव, मनुष्य तथा तियक्‌ 
आदि का शरीर धारण कर उस मेँ आत्मा या आत्मीय वस्तु काजो दृढ अभि- 
मान रखते हँ, वही बद्ध' हँ । ये जीव वर्णाश्रमधरममं का पालन करते हृए मरने के 
बाद अपने कर्मानुसार फल का भोग कर अवशिष्ट भोग के किए पुनः जन्म ग्रहण 


करते हं । एक शरीर से दूसरे शरीर मेँ जाने के समय 'जीव' सूक्ष्मभूतं से युक्त 
रहता है । 


मुक्त--इनके अतिरिक्त जीव भमुक्त' ह । मुक्त-जीव भी दो प्रकार के 
ते ै- 


एक तो "नित्य-मुक्त' जसे गरुड, विष्वक्सेन, भगवान्‌ के विविध आभूषण, 
जसे वंशी, आदि । 


दूसरे जौ सत्कमं करते हए पू्वै-जन्म के कर्मो का भोग संपन्न कर संसार के 
बधन से मुक्त हो जाते हँ । मुक्त होने पर ये सब अचिरादि-मागं से परज्योतिःस्वरूप 
को पा कर अपने यथाथं स्वरूप मे आविर्भूत होते हँ; ओर फिर लौटकर इस संसार में 
नहीं आते । इनमें से कोई तो ईङवर-सादुर्य को प्राप्त करते हँ, ओर कोई अपनी 
आत्मा के स्वरूप कै ज्ञानमात्रहीसे तृप्त हो जति हैँ। 


मुक्त-जीव भी भोग भोगते हं । इसके लिए जीव को अपना कोई-शरीर धारण 

करना आवद्यक नहीं है । स्वप्न के समान भगवत्‌-सृष्ट-रारीर आदि के दारा, 

कदाचित्‌ भगवान्‌ कौ रीला के अनुसार केवल संकल्पमात्र से ही 

„क ० रीर उत्यन्न कर मुक्त-जीव मोग प्राप्त करता है।' इनका 
एेर्वयं जगत्‌ के व्यापार से शून्य है। 


२--जड़ततत्व या प्रकृति 
जडततत्व के भेद--जड़ पदार्थं के तीन भेद हं 


(१) अप्राकृत--इसका उपादान सत्त्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ नहीं है । यहे 
प्रकाशस्वरूप है । भगवान्‌ का शरीर, उनके सब आभूषण, नगर, 


^ वेदांतपारिजातसौरभ, ४-४-१३, १५ । 
° सकलाचायेमतसंग्रह, पृष्ठ १२ । 
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उपवन आदि सभी वस्तुएँ इसीसे बने हँ, ओर ईदवर को नित्य- 
विभूति का स्वरूप भी इसीमें देख पड़ता है । 


(२) प्राकृत---इस श्रेणी के समस्त पदाथं ्रकृति' से उत्सन्न होते हं । संसार 
के सभी जड़ पदाथं ्राकृतिक' हैं । 


(३) काल--यह तत्त्व श्राकृत' मौर अप्राकृत" दोनों से भिन्न है । यह नित्य 
ओर विभु है।' 
उक्त तीनों जड-तत्त्व जीवात्मा के समान नित्य हें। 


३--ईइव रतत्त्व 


तीसरा तत्तव॒ ईहवर है, जो परमात्मा", वश्वानर, ब्रह्म, "पुरषोत्तम , 
भगवान्‌" आदि नामों से प्रसिद्ध है। यह तत्त्व स्वभाव से ही अविद्या, अस्मिता, 
राग, देष तथा अभिनिवेश, इन पाचों दोषों से शून्य है।` यह्‌ क्षर ओर अक्षर 
दोनों ही से उत्कृष्ट टै । स्वेज्ञ, सब से अचिन्त्य ओर अनन्त शक्ति वाला, ब्रह्मा, 
ईश ओर काल आदि सब का नियंता, स्वतंत्र, यज्ञ आदि सत्कर्मों का फल देने वाला, 
विद्व ओर जन्म आदि का कारण, एकमात्र वेद-प्रमाण' से जानने योग्य, सब से 
भिन्न ओर फिर सब से अभिन्न भी, विरवरूप भगवान्‌ ही ईङवर-तत्त्व हू ।* यह्‌ स्वयं 
आनंदमय हँ, ओर जीवों के आनन्द का कारण भी हैँ । यह्‌ पुण्य-पाप सेपरे हं। 
मुमुक्षु लोग इसी ईइवर का ध्यान करते हँ । यह्‌ जीवात्मा से भिन्न हँ, इसकिए अहित 
ओर अकरणादि दोष इनमें नहीं लगता । यह सब के द्रष्टा हैं । अमृतत्वं ओर 
अभयत्व इन्हीमे हुं । 

ईश्वर के गुण--अनन्यशरण उपासको के ऊपर अनुग्रह दिखाने के लिए 
भगवान्‌ उनके इच्छानुरूप स्वरूप धारण करते हं । निरतिशय सुखस्वरूप भी यही 
है । तीनों काल में रहने वाके तथा कार्यमात्र के ओर आकाश के धारक ईख्वर' 
ही दहै । भूत ओर भविष्य कै स्वामी तथा नित्य आविर्भूत-स्वरूप यही हें । 
इनमें स्वाभाविक आनन्द, ज्ञान, बल ओर क्रिया हैँ । (ईहवर' सभी शक्तियों 


' सकलाचायंमतसंग्रह, प° १२। 
` यो गज्ञास्त्र मं भी ईश्वर' का थही लक्षण हं । 
` वेदान्तपारिजातसौरभ, १-१-२, ४, १०, १२। 














४२४ भारतीय दडंन 


से संपन्न हं ओर सव कुछ कर सक्ते हँ । "वासुदेव, 'संकर्षण', प्रद्युम्न 
तथा अनिर ये चारों स्वरूप इन्हीं के अंग है ।' म॒मक्षु लोग गोपियों के सहित वष- 
भानुकन्या के साथ वैकुंठ में बैठे हृए श्रीकृव्ण भगवान्‌ ही की उपासना करते है । 
केवल प्रपत्ति ही से इनका अनुग्रह होता है । यही संसार का उपादान तथा निमित्त 
कारण हं । सवंशक्तिमान्‌ ब्रह्म, अपनी शवित के विक्षेप के द्वारा अपने को जगत्‌ के 
आकार मं परिणत कर, अव्याकृत-स्वरूप, शक्ति ओर कृति से युक्त हो कर, परिणत 
0 हे, अर्थात्‌ जिस प्रकार दूध काययेरूप में परिणत हो जाता 
का परिणनि ह है, उसी प्रकार अपनी . असाधारण | शक्ति से युक्त परमात्मा 
भी जगत्‌ के आकार मं परिणत होता है।: प्रख्यावस्था में 
जीवात्मा ओर जगत्‌ दोनों ही सूक्ष्मरूप मेँ भगवान्‌ ही में लीन होकर रहते 
हं । यह सब भूतों के अंतरात्मा है, इसलिए जगत्‌ के 

जगत्‌ न्रह्य - 
स्वरूप हँ वस्तुमात्र, चर ओर अचर, सव ब्रह्यस्वरूप ही हं । अतएव 
यथाथ वस्तु का ज्ञान भी यथाथ मिथ्या-ज्ञान इनके 
मत मं नहीं हो सकता । (मन अपनी नानाविध वृत्तिसे जीव का उपकार 

करता है । 


सृष्टिप्रक्िया- चत्रिवत्करण-प्रक्रिया के अनुसार शरीर को सृष्टि इस मत 
मे मानी जाती है। इसलिए पृथ्वी से विष्ठा, मांस ओौर मन; जल से मच 
दरोणित ओर प्राण; ओर तेजस्‌ से हड्डी, मज्जा ओर वाक 
शरीर में उत्पन्न होते हं । इससे यह भी मालूम होता है कि 
-मन' पाथिव वस्तु हे। 


सृष्टि-निरूपण 


प्राण--अवस्थान्तर-प्राप्त वायुही श्राणः टै । महाभूतो के समान यह भी 
उत्पन्न होता । यह जीव का उपकरण है । देह ओर इन्द्रियों का विधारण! श्राणं 
का असाधारण कायं है । यह्‌ अणु' परिमाण का टै। 


` वेदांतपारिजातसौरभ, १-१-१२, १५, २१, २२; १-२-२, ५, ६, ८, १०, 
१३, २५, २७, ३०; १-३, ९ १०, १९ २४ २७; २-१-२१, २९।। 

` दशहत्ोकी, ५, ८-९; वेदांतपारिजातस्ौरभ, १-४-३६; २-१-२३ । 

` वेदांतपारिजातसौरभ, १-१-२; १-२-१९ । 

* वेदांतपारिजातसौरभ, २-४-१२, २०, 

` वेदांतपारिजातसौरभ, २-४-७, ९, १०, १९१, १३, १७ । 
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यथार्थं मे जाग्रत जीव कै वैराग्य के निमित्त ही संसार की गति मानी जाती 
है । “सष्टि" भाव-पदाथं से होती है । इन्द्रियां भौ एक प्रकार की तत्त्व हूँ । जीव के 
साथ इनका स्वस्वामिभाव-सम्बन्ध है । विषय का ग्रहण करना इनका काम हे। 
ये ग्यारह हें । 
स्थूल देह मे जो गर्मी है वह सृक्ष्म-शषरीर' का धमं है । पापियों को चन्द्रगति 
नहीं मिलती । "दक्षिणायन मे भी मरने पर विद्रानों को ब्राहा-प्राप्ति होती हे । 
यमाल्य मे जो जाते ह, उन्हं दुःख का अनुभव होता है । श्रो को ब्रह्म-विद्या का अधि- 
कार नहीं है । वेद नित्य है । "विर्व" चित्‌ ौर अचित्‌ रूप, अचित्य, विचित्र-संस्थान- 
संपन्न तथा असंख्येय नाम ओर रूप आदि विशेषो का आश्रयहै। 


इस प्रकार के सिद्धान्तो को मानते हुए निम्बार्काचायं ने अपना देश छोड़ कर 
वृन्दावन आकर वैष्णव-मत का प्रचार किया। रामानुज ने लक्ष्मीनारायण को 
प्राधान्य दिया ओर निम्बाकं ने राधा-कृष्णको । रामानुज ने 

19 ५ भक्ति ओर प्रपत्ति मे भेद माना, कितु निम्बाकं ने भक्ति को 
में भेद भी प्रपत्ति ही में मिका दिया । रामानुज ने चित्‌ ओर अचित्‌ 
मानते हए भी विशिष्ट ईहवर कौ प्रधानता स्वीकार कर अद्रेत- 

वाद को माना, परन्तु निम्बाकं ने द्वैत ओर अद्वैत दोनों मे एक ही प्रकार की प्रधानत 
मानी, अतएव दताद्रेत-सिद्धान्त ही की स्थापना की । इन प्रधान भेदो के अतिरिक्त 


अन्य गौण वातों मे इन दोनों मतो मेँ प्रायः समानता मालूम होती है 1 


' विज्ञेष ज्ञान के लिए, महामहोपाध्याय डाक्टर उमेशमिश्र द्वारा अंग्रेजी मं 
रचित “निम्बाकं स्कल ओआंफ वेदान्त' देखिए । 











अष्टादश पर्च्छिद 
देत दशन 
(माध्व-वेदान्त) 


इस-दशंन का प्रचार मध्वाचार्यं ने किया । यह वायु देवता के अवतार मानें 

जति हं । इनका जन्म ११९९ ई० में कन्नड प्रदेश में हा था । इनके पिता का नाम 

रिते पुन्न ओर माता का देवता' था। इनका प्रसिद्ध नाम 

आनंदतीथं' ओौर पपर्णपरज्ञ' था, किन्तु पिता इन्दे "वासुदेवः कहा 

करते थे। जन्म ही से इनमें कुछ वैलक्षण्य था । इन्होंने बहत हौ अल्पवयस मे संन्यास 

रहण करने की उत्कट इच्छा प्रकट की, किन्तु माता-पिता के अनुरोध से इनकी इच्छा 

उस समय पुरी न हो सकौ । कुछ दिन बाद जव इनके माता को दूसरा पृत्र हज, तव 
उन्होने संन्यास ग्रहण कर लिया ओर तव से पुण प्रज्ञ के नाम से यह्‌ प्रसिद्ध हृए । 


इसके वाद यह भारत-भ्रमण के लिए निकले ओौर हरिद्वार पहुँचे । यहाँ कृ 
दिन रह्‌ कर बदरिकाश्रम की तरफ चले गये ओर किसी एकांतस्थान में इन्होने 
योगाभ्यास ओर तपस्या कौ। कहा जाता है कि तपस्याके अंत में व्यसदेवनं इन्हे 
दन दिया ओर वैष्णव धमं के प्रचार के लिए तथा "वादरायणसूत्र' के ऊपर एक भाष्य- 
रचना करने को आज्ञा दी । इन्टोने वादरायणसूत्र, "उपनिषद्‌" तथा गीता" की अपने 
मतानुसार टीका कौ । इनके अनेक प्रसिद्ध शिष्य हुए, जिन्हों ने इनके मत के समर्थन 
मे ग्रन्थो की रचना की। अनु-व्याख्यान', न्यायसुधा", "पदार्थ-संग्रहु", मध्वसिद्धान्त- 
सार, आदि ग्रन्थ इनके बहुत प्रसिद्ध हँ । इनका दानिक सिद्धान्त--द्रैतवाद' है । 


तत्त्वविचार 


पदाथनिरूपण-ूणंपरज्ञ के अनुसार पदाथं दस है--द्रव्य, गुण, कमं, सामान्य, 
विशेष, विरिष्ट, अंशी, शव्िति, सादुदय तथा अभाव । इनका संक्षिप्त विवरण नीचे 
दिया जाता है-- 





--- --~-~- ~~~ 


~ नि 


~ ~ग 


देत दरशन ४२७ 


द्रव्य-निरूपण 


दो विवादशील वस्तुओं में जो द्रवण अर्थात्‌ गमनप्राप्य हो वही ्रव्य' हे । 


 उपादान-कारण को भी ्रन्य' कहते ह, अर्थात्‌ जिसका परिणाम हो, या जिसरूप में 


द्रव्य का लक्षण 


परिणाम हो, दोनों ही ्रव्य' हं । उपादान भी दो प्रकार के 
होते है--एक तो "परिणाम' ओर दूसरा अभिव्यक्ति" । 


द्रेव्य' के पूनः बीस भेद हू--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत आकार, प्रकृति, 


गुणत्रय, महत्तत्त्व, अहंकार, बुद्धि, मन, इन्द्रिय, तन्मात्रा, भूत, ब्रह्माण्ड, अविद्या, 


द्रन्य के भेद 


वणे, अन्धकार, वासना, काट, तथा प्रतिबिब। इनमे पर- 
मात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत आकार, तथा वणं की तो 


अभिव्यक्ति होती है, ओर शेष का परिणाम होता टै। इन द्रव्यो क संक्षिप्त 
परिचय देना उचित है- 


(१) 


परमात्मा--यह अनंत गृणों से पुणंरहै। लक्ष्मी आदि कौ अपेक्षा 
परमात्मा का ज्ञान अनंत गुण अधिक है। इसमं श्रुत, अश्रुत, विरुद्ध, 
ये सभी गुण नित्य वतमान ह । इसका ज्ञान महाशुद्ध, चितिस्वरूप, 
समस्त विशेषो का स्पष्ट-रूप से दरेनात्मक, नित्य, एक ही प्रकार 
का, सूर्य-प्रभा के समान निरन्तर वस्तुमात्र का प्रकाशक, अभिमान 
तथा दोषों से रहित, तथा सदेव विकारहीन है) 

लक्ष्मी मे भी प्रायःये सभी गृण है, किन्तु भेद इतना ही है कि 
परमात्मा मे जो विशेष है, वह॒ "लक्ष्मी' मे नही । यह्‌ सभी अत्यन्त 
सृक्ष्म विदोषं के साथ अपने को तथा दूसरों को भी देखता हे । 

सुष्टि, स्थिति, संहार, नियम, अज्ञान, बोधन, बंध तथा मोक्ष इन 
कार्यो को परमात्मा निरन्तर करता है । दूसरा कोई भी इन्दं नहीं कर 
सकता । अतएव परमात्मा "एकराट्‌" कहलाता है । विना सवेज्ञ हुए 
ये कायं नहीं किये जा सकते, इसलिए वह्‌ 'सवेज्ञ' है । प्रकृत्यादि जड 


' पदाथेसंग्रह, पष्ठ २२३(क) । 

° पदाथसंग्रह, पृष्ठ १(ख) । 

` मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ २२(क) । 
* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ २३(क) । 
“ मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ २४(क) । 
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पदाथ, ब्रह्मादि जीव तथा महालक्ष्मी सब से यह अत्यंत भिन्न | 
शरीरके विना परमात्मा भी सृष्टि आदि नहीं कर सकता, इसकिए 
परमात्माका भी ररीर है । यह शरीर नित्य, ज्ञानात्मक, आनंदात्मक 
तथा अप्राक्रतिक है। इसका प्रत्येक अंग आनंदमय ओौर चित्स्वरूप है । 
यह्‌ स्वस्वतत्र ओर एक ही है । इसके समान या इससे परे कोई भी 
नहीं है । कोई भी मुक्त-पुरुष इसका साम्य काभ नहीं कर सकता 
है, एेक्यतो दूर है। 

जीव के प्रत्येक रूप मे परमात्मा परिपूण-रूप से वतमान है। 
इसचिएु सभी अवतारो मं भगवान्‌ पूण-रूप से वतमान रहते है । 
अवतारों के संवन्ध में बन्धन ओौर युक्ति का प्रन ही नहीं हो सकता, 
क्योकि ये अजर, अमर, ओौर चिदानन्दमय हं । इनमें परस्पर किसी 
| प्रकारका भेद नहीं है। भगवान्‌ का अपना रूप तथा आविर्भत रूप 
| कोई भी देश, काल तथा गृण से परिच्छिन्न नहीं है। 





सृष्टि, प्रलय, नियमन, ज्ञान, अज्ञान, जीव का बंधन अर्थात्‌ 
ईङवरेच्छा, अविद्या, कामकमं, लिगडरीर, त्रिगुणात्मक मन, स्थूल-शरीर 
तथा मोक्ष, ये सव परमात्मा के अधीन हँ ।' परमात्मा वैकुठ मे सब 
प्रकार का भोग करता है । लक्ष्मी, आदि के साथ ब्रह्मा, आदि मुक्त- 
जीव वैकुण्ठ मं परमात्मा को पूजते हूँ । लक्ष्मी के स्वरूप के अपराजितं 
विमिता" नाम के चिन्मय सुवणं के बने हुए परम-दिव्य पलंग पर 
भगवान्‌ शयन करते हं । अविद्या, विद्या, सत्त्वादि, तीनों गुण, 
देहोत्पत्ति, सुख-दुःख, ये सब परमात्मा के अधीन है, इसलिए यह्‌ 
नित्य व॑ध ओर मोक्ष से रहित है ओर नित्य-मुक्त' है । 


-मुक्त-जीव' अपनी इच्छा से शुद्धसत्त्वमय देह धारण कर उसके 
द्वारा यथेष्ट भोग का अनुभव कर पुनः स्वेच्छासे उसे त्याग देते है। 
इस शरीर मं रजोगण तथा तमोगुण के न रहने के कारण उनमें 
रारीर-धारण-जन्य बन्धन नहीं रहता । इसे ही "लीला-विग्रहु' कहते हैँ । 
फिर भी यह श्राकृत-शरीर' ही है । किसी-किसी के मत में मक्त- 


` पदा्थसंग्रह, पृष्ट १४७ (ख) । 
` श्रीसंप्रदाय के अनुसार शुद्धसत््वमय लीलाविग्रह अप्राकृत देह हे । 


--------_-__~ --~~~~~ 


देत दरहन ४२९ 


जीव पाञ्च-मौतिक दारीरके द्वारा भी भोग कर सकता है। किन्तु 
यह्‌ क्म से उत्पन्न नहीं है, इसक्ए इस शरीर मं इन्हं हम लोगो की 
तरह सुखदुःख का ज्ञान नहीं होता ओर न उससे किसी प्रकारका 
बंधन ही उन्हे प्राप्त होता है । यह शरीर उनका स्वेच्छा-स्वीकृत 
दारीर कहलाता है ।' 


(२) लक्ष्मी--यह परमात्मा से भिन्न किन्तु केवल उन्दी के अधीन हं। 
ब्रह्मा, आदि जीव "लक्ष्मी" के पुत्र हैं, जरं प्रलय मे ये सब लक्ष्मी" ही मं 
छीन हो जाते हैँ । परमात्मा की कृपा से बलवती "लक्ष्मी" एक क्षण मं 
विर्व की उत्पत्ति, स्थिति ओर कय, महाविभूति, वृत्तिप्रकाश, निय- 
मावृत्ति, बंधन तथा मोक्ष को संपादन करती हँ । हिरण्यगर्भादि जीवों 
की अपेक्षा, भगवान्‌ कौ प्रीति, भक्ति ओर ज्ञान में 'लक्ष्मी' कोटि गुण 
अधिक हं । 

परमात्मा के समान "लक्ष्मी" भी नित्यमुक्त ओर आप्तकाम हं । 
ठेसा होने पर भी यह्‌ विष्णु की सदंव उपासना करती हं। लक्ष्मी ओर 
विष्णु का सम्बन्ध अनादि है, इसलिए ये दोनों अनादि-नित्य, अनादि- 
युक्त, अनादिमुक्त तथा अनादिकृत ह । यह परमात्मा की पत्नी 
हँ । ये दोनों नित्यमुक्त है, अतएव इनके परस्पर संयोग से सुख की 
अभिव्यक्तितो हो ही नहीं सकती, फिर भी इनमे पति-पत्नी का 
सम्बन्ध मानने का कारण यह्‌ है कि भगवान्‌ आत्मरमण' होने पर भी 
"लक्ष्मी ' के प्रति अनुग्रह-पू्वैक "लक्ष्मी" में स्वस्त्री-रूप मं प्रवेश कर दूसरे 
रूप में क्रीडा करते है, अर्थात्‌ लक्ष्मी" में वतंमान अपने ही रूप के साथ 
भगवान्‌ क्रीड़ा करते हैँ । लक्ष्मी भी चिद्रूप ओर अनंत हं । 


लक्ष्मी की मूत्तियां- श्री, भ, दुर्गा, नृणी, ही, महालक्ष्मीः 
दक्षिणा, सीता, जयंती, सत्या, रुक्मिणी, आदि सभी लक्ष्मी की मूतियां 
है । यह भगवान्‌ के उरःस्थल में रहती हं ओर इस अवस्था मे “यज्ञ 
नाम को धारण करती हैँ । 'दक्षिणा' मति के साथ भगवान्‌ को अत्यंत 
सख होता है। यह भी अप्राकृत-शरीर दै । यह देश ओर कालसेही 


' मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ३६(ख), ३७(क) । 











४२० 


भारतीय दहन 


पणं हैन कि गृण से, ओर यही परमात्मा ओर लक्ष्मी के आनंत्य 
का भेदक है। 

जीव संसारी जीव अज्ञान, दुःख, भय, मोह, आदि दोषों से यक्त 
ब्रह्मा जौर वायु मेंभीये दोष हैं । अज्ञान" ने चार वार, “भय तथा 
सोक ने दो वार ब्रह्मा पर आक्रमण किया था। विष्णु के वा मे 
रहन वारी, उन्हीं की सूक्ष्म प्रकृति श्रो, भू तथा दूर्गा श्रह्मा' आदि 
का भय देती हं, किन्तु “सद्र, आदि मे जिस प्रकार भय आदि स्थिर होते है 
उस प्रकार ब्रह्मा मं नहीं। अज्ञान भी च्रह्मा' के शरीर को स्पर्शमात्र 
र बाह्रं चका जाता है। ब्रह्मा का मोह मिथ्याज्ञान-रूप नहीं 
कितु नियत अपरोक्ष-जान का अभावरूप है । ब्रह्माः का भी शरीर 
पाच-मौतिक है ओर बन्धन मे पड़ा है । वह्‌ भी मोक्ष चाहते हैं| 


एसे जौव' असंख्य ह । ये इतने सृष्ष्म है कि एक परमाण- 
प्रदेशा में भी अनंत जीव रहते है । यह आनंत्य केवल व्यक्तिगत ही नहीं 
ठे, किन्तु गणगत भी हू, जैसे--ऋजुगण, असुरगण, इत्यादि । 


जीव के भेद-जीवके तीन मेद ह , तमोयोग्य 
तथा नित्यसंसारी । 

मुक्तियोग्य पुनः पांच प्रकार के है--दिव', जंसे--त्रह्या, वाय 
आदि; ऋषि", जेसे--नारदादि; "पित्‌", जैसे--विर्वामित्र, आदि ; 
चक्रवर्ती, जेसे--रघु, अंबरीष, आदि; तथा 'मनुष्योत्तम' । इन 
जीवों मे अनेक तारतम्य हैं| 

तमोयोग्य पुनः दो प्रकार के है--'चतुर्गणोपासक' ओौर "एक- 
गुणोपासक' । जो सत्‌, चित्‌, आनंद ओर आत्मा-रूप में ईङवर्‌ की 
उपासना करते ह, वे तो चतुर्गुणोपासक' हँ ओर जो केवल आत्मा ही 
को परमदेव भगवान्‌ समभ कर उसकी उपासना करते ह, वे "एक- 
गुणोपासक' हं । इस उपासना के द्वारा कोई-कोई इसी शरीर मेँ रहते 
ही मुक्ति पाते है, ओर इनका आक्रमण नहीं होता, जेसे--तुणजीव, 
स्तव, इत्यादि । 

वे पुनः चार प्रकार के हँ-दैत्य, राक्षस, पिदाच तथा 
अधम मनुष्य । 











देत दन. ४३१ 


नित्यसंसारो- ये जीव सदेव सुख-दुःख भोगते हं । ये मध्यम 
मनुष्य ही होते हँ जौर अनंत हँ । ये सदेव स्वगे, नरकं तथा पृथ्वी मं 
घूमते रहते हं । 

जीव के स्वरूप मे भेद- रामानुज के मत मं ब्रह्मादि जीवों मं 
केवल संसार-दशा ही में अंतर टै । मुक्त होने पर ये सभी जीव समान 
है, ओर परमात्मा के साथ भी इनका साम्य मोक्षम हौ जाताहै। 
ताकिकों के अनसार भी मक्ति-दगा मे एक तरह से सभी जीव समान हं । 
परन्तु मुक्त जीव ओर परमात्मामे फिर भी भेद हे, क्योकि परमात्मा 
सर्वज्ञ, सवैकर्ता ओर सर्वोत्तम दै । मायावाद में भी सभी जीव 
परमात्मा से अभिन्न ह । भेद तो केवर ग््रमहै। 


परन्तु माध्वमत में संसार तथा मोक्ष दोनों ही अवस्था में जीवों 
में भी परस्पर भेद है । परमात्मा इन सबसे भिन्न है।* इसी कारण 
मुक्त-जीवों में परस्पर उनके काम, संकल्प तथा आनन्द मे भी अंतर 
है ओर इसी से ये मुक्त-जीव भी शुभकमं करते हं । 


इसी प्रकार परमानंद को पाये हुए आविर्भूत-स्वरूप योगियों 
भी परस्पर मेद है । फिर भी जो मुक्त-जीवों मे साम्य कहा जाता 
है, उसका अभिप्राय यह दै कि उनमें दुःखाभाव, परानन्द तथा लिगभेद 
एक ही सदृश हैँ ओर ज्ञान के भेद से परमानंद के आस्वादन मं भी 
अद्र 2 । 
अव्याकृत आकाश--इसे एक प्रकार से दिक्‌ ही समभना चाहिए । 
सष्टि-काल में उसमें न तो कोई विकार ओर न प्रख्यकाक मं इसका 
नादा, होता है। इसीलिए इसे अव्याकृत कहते हं । इसे गगनः 
साक्षिगोचर, तथा प्रदेशा भी कहते हँ । यह नित्य है ओर अहंकार के 
तामस अंश से उत्पच्च भूताकाञ' से भिन्न है । यह एक, व्याप्त ओर 
स्वगत हि । पूवं, दक्षिण, आदि विभाग इसके स्वाभाविकं अवयव 
ह । इसी कारण जिस स्थान मेँ सूर्यादि नहीं भी होते जेसे वेकुठ 
मे, वहाँ भी पूवे, आदि दिशाओं का ज्ञान होता है। 


¢ ~ 


पदाथंसंग्रह, पष्ट ३२८क) । 











४२०९ 


भारतीय ददान 


भूताकाश से यह भिन्न है, क्योकि अव्याकृत आकाश्च' रूपरटित, 
कूटस्थ, साक्षिसिद्ध, विम्‌ ओर क्रिया-रहित है, कितु भूताकाश्ञ' रूपयुक्त, 
देहाकार मे विकारी, तामस तथा अहंकार का कार्यरूप, एक 
ओर अविमु एवं गतिशील है। लक्ष्मी इसकी अभिमानिनी देवी 
इन्हीं के अधीन यह है । 


प्रकृति--सा्नात्‌, जँसे-काल ओर तीनों गुणों का, या परम्परा, जसे- 
महदादि का, उपादान श्रकृति' है । इसीसे यह द्रव्य भी है। यह 
जड़ा, परिणामिनी, तीनों गुणों से अतिरिक्त, अव्यक्त ओर नानारूपा 
दै । महाप्रलय के अनंतर नवीन सृष्टि का उपादान कारण होने से, 
यह्‌ नित्य! है । क्षण, लव आदि कालके विभागोंकामभी कारण यट 
ठं, इसीसे व्यापक भौ दै । इसकी अभिमानिनी देवी ^रमा' हे 
जीवों के लिग-शरीर' कौ समष्टिरूप श्रकृति' ही है । महाप्रलय मे 
यह्‌ अकेटी रहती है । 


गुणत्रय--' सत्त्व , रजम्‌! ओर तमस्‌! इन तीनों गृणों के समुदाय 
को "गुणत्रय! कहते हँ । भगवान्‌ ने सृष्टिकाल में मूला प्रकृति से 
सत्त्वरारि, रजोरारि तथा तमोराशि को उत्पन्न किया । इसीसे 
महदादि सृष्टि होती है । सृष्टि के किए इन तीनों गुणों में निम्नलिखित 
परिमाण रहता टै-- 


तमस्‌ से दो गुना रजस्‌, ओर रजस्‌ से दो गुना सत्त्व । तमोगृण 
महत्तत्त्व से दस गुना अधिक परिमाण का है । महत्त्व के चां 
ओर यह दशगुणित तमोगुण धिरा हआ है 


प्रकृति से पहले केवल शुद्ध-सत््व उत्पन्न होता है । सत्त्व ओर 
तमोगुण के मिश्रण से रजोगुण तथा सत्त्व एवं रजोगुण के मिश्रण 
तमोगुण होता दै । रजोगुण मं १ भाग रजस्‌, १०० भाग सत्त्व ओर 
१/१०० भाग तमस्‌ है । तमोगुण मे १ भाग तमस्‌, १० भाग सत्त्व 
ओर १/१० रजस्‌ टै । गुणों के इसी वैषम्य को “सृष्टि कहते है 


 मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ३३ (क), ३५ (ख) । 
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सूष्टिकाल मं सत्त्वगुण कभी मिध्रित नहीं रहता है, यह सवेदा शुद्ध 
टी रहता है । गुणों कौ साम्यावस्था ही को श्रल्य' कहते हैँ । 


रजोगुण से जगत्‌ को सृष्टि, रजोगुण मे विद्यमान सत्त्व गुण 
से सस्थिति' तथा तमोगुण से 'संहार' होता है । सत्त्व की अभिमानिनी 
श्री'; रजस्‌ कौ अभिमानिनी “भू; तथा तमस्‌ को अभिमानिनी दुर्गा . 
एवं रमा हूं । ब्रह्मा, आदि भी गुणत्रय के अभिमानी देवता हैं| 


(७) महत्तत्व--इसका उपादान साक्षात्‌ गुणत्रय का अंश है। सभी गुण 
महत्तत्त्व रूप मे नहीं परिणत होते, कारण महत्तत्त्व की अपेक्षा मूका- 
प्रकृति दशगुण अधिक है । प्रल्य-काल में महत्तत्त्व गुणत्रय मे लीन 
हो जाता हे । उस समय महत्तत्व बारह भागों में विभक्त होता है । 
उससे दश भाग शुदधसत्तत मे, एकं भाग रजस्‌ में तथा एक भाग तमस्‌ 
मे प्रवेश करता है ओर फिर सृष्टिकाल में शुद्धसत्त्व का दश भाग 
तथा रजस्‌ का एक भाग तमोगुण के साथ मिल जाता है । तब महत्तत्त्व 
कौ उत्पत्ति होती है । इसमें तीन भाग रजस्‌ है ओर एक भाग तमस्‌ 
दै । इस प्रकार चारों भागों से युक्त महत्त्व की उत्पत्ति होती है । 
महत्तत्त्व मं विद्यमान रजोगुण मे सत्त्वगुण का भी कुछ अंशा है; इस- 
किए महत्तत्व मे भी सत्त्वगुण का अंश रहता ही है । इस महत्तत्त्व 
का परिमाण तमोगुण को अपेक्षा दशगुण न्यून है । ब्रह्मा तथा वायु 
अपनी स्त्रियो सहित महत्तत्त्व के अभिमानी देवता हैँ । 


(८) अहंकारतत्व--महत्ततत्वगत तमोगुण के भाग से अहकार' की उत्पत्ति 
होती है । इस मं दश भाग 'सत्त्वगुण^ एक अंश "रजस्‌" तथा रजस्‌ का 
दसवां हिस्सा तमस्‌" है । यह महत्तत्त्व से दशांश न्यून है । गरुड, शोष, 
रुद्र, आदि इस के अभिमानी देवताह्‌ । 
अहंकार के भेद- इसके तीन भेद ह वैकारिक, तैजस तथा तामस । 


(९) बुद्धितत््व-- महत्तत्त्व से 'बुद्धितत्त्व' को उत्पत्ति होती है । यह दो 
प्रकार का है-- तत्त्वरूपं तथा ज्ञानरूप । इनमे ज्ञानरूप-बृदि गुण- 
विदोष है । यह तत्त्व नहीं माना जाता है। तैजस अहंकार के द्वारा 
यह्‌ उपचित होता है । ब्रह्मा से लेकर उमा पर्यन्त इसके अभिमानी 
देवता हं । 
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भारतीय ददान 


(१०) मनस्तत्व--यह्‌ भी दो प्रकार का है--तत्त्वरूप ओर उससे भिन्न । 


~ 


'वेकारिक' अहंकार से मनस्तत्व की उत्पत्ति होती है। सद्र, गरुड़, 
देष, काम, इन्द्र, अनिरुद्ध, ब्रह्मा, सरस्वती, वायु ओर चंद्रमा, इसके 
अभिमानी देवता हं | 


त्वमिन्न 'मन' इन्द्रि दै। यह भी दो प्रकार की टै-- 
नित्य ओर अनित्य । 

नित्य मनोरूव इद्दरिय-- परमात्मा", लक्ष्मी, ब्रह्मा आदि सभी 
जीवों के स्वरूप-मूत हँ । यह्‌ साक्षी कहठलाता दहे। इसीलिए यह 
चैतन्य-स्वरूप है । बद्ध जीवों का मन 'चेतन' ओर 'अचेतन' दोनों है । 
किन्तु मुक्तो का मन केवल चेतन' ही है । भगवान्‌ यद्यपि अपने 
स्वरूप ही से सव भोगों को भोग सकते हं, तथापि जीव के देह मे रह्‌ कर 
वह्‌ जीव की इन्रियो केद्वारा दही भोग भोगते हं। 

अनित्य मनोरूप इन्द्रिय ब्रह्मादि सव जीवोमे दहै ओर यह बाह्य 
पदार्थं है। यह पाँच प्रकार का है-- मन, बुद्धि, अहंकार, चित्त 
तथा चेतना । 'मन' संकल्प-विकल्पात्मक दहै । निङ्चयात्मिका बुद्धि ' 
है । अपने रूप से सिच्च में अपने रूप की मति ही को 'अहंकार' कहते 
है । “चित्त' स्मरण का हेतु है । कायं करने की शक्ति स्वरूप-चंतन्य 
ही “चेतनाः हे । 
इन्द्ियतत्व--अपने अपने-विषयों के प्रति गमन को शक्ति जिसमे हो 
वह “इन्दरिय' है। यहमभीदो प्रकार को है--तत्त्वभूत एवं तत्त्वभिन्न 
अनैर भी इसके दो मेद हं--न्नानेन्द्रिय' ओौर कर्मेन्रिय'। फिर भी 
यह "नित्य' ओर अनित्य' भेद से दो प्रकार को हँ । इनमे तत्त्वरूप 
ओर अनित्य ज्ञानेन्द्रिय एवं कर्मेन्द्रिय तो तजस अहंकार से उत्पन्न हैँ, किन्तु 
तत्त्व-मिन्र ओर नित्य न्ञानेन्रिय' तथा कममेच्िय' परमात्मा, लक्ष्मी, 
आदि सब जीवों के स्वरूप-भूत हँ । ये साक्षी कहलाती हैं | 


परमात्मा ओर लक्ष्मी की दा इद्रियां प्रत्येक गंध आदि सब 
पदार्थो की ग्राहक है, परन्तु मुक्त तथा बद्ध जीवों कौ इन्द्रियां केवल 
अपने ही विषय की ्राहक हैँ । ब्रह्मादि सव जीवों की इन्द्रियां अनित्य एवं 
तत्त्वभिन्न हैं । ब्रह्मादि की भी स्थूल इन्द्रियां हँ ओर इनकी उत्पत्ति के 
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सम्बन्ध मं कारण यह्‌ कहा गया है कि ब्रह्माण्डान्त पंचभूत सृष्टि के 
अनंतर ब्रह्मादिगत सूक्ष्म इन्द्रियां ही पांचों भूतो से तथा अहंकार से 
वृद्धि को प्राप्त होती हं ।येही बाद को स्थूल. इन्द्रियां हौ जाती हैं ।' 
अतएव ये प्राकृत-इन्द्रियां हं । ब्रह्मा, आदि तथा सूयं, आदि इन इन्द्रियो 
के अभिमानी देव 

स्वरूपभूत इन्द्रियां साक्षी' कही जाती हं । मुक्तावस्था में 
इनके द्वारा साक्षात्‌ सभी पदार्थो का ज्ञान हो जाता है। संसारावस्था 
मं भी साक्षी-स्वरूप इन्द्रियों के आत्मा, मन, मनोधमं, सुख-दुःख आदि, 
अविद्या, काल एवं अव्याकृताकाश साक्षात्‌ विषय है । बाह्येद्रियों 
के दारा शब्द, आदि भी 'साक्षिगोचर' हं । ज्ञातभाव से या अज्ञात- 
भाव से सभी अतीद्द्रिय पदाथं साक्षिगोचर हं । 
तन्मात्रातत््व-- शब्द, स्परो, रूप, रस तथा गंध, ये पांच विषय “मात्रा! 
(अर्थात्‌ इन्द्रियो के द्वारा जानने के योग्य). कहलाते हँ । येभीदो 
प्रकार के हं--तत्त्वरूप तथा उससे भिन्न । ततत्वरूप तामस अह्कार 
से उत्पन्न होते हँ, तथा इन्हं पंचतन्मात्रा' कहते हँ । ये द्रव्य हैं। 
इनसे भच आकादादिकेगुण जो शब्दादिहः वेन तो तत्त्व हुँ ओरन 
द्रव्य ही ह । उमा, सुपर्णी, वारुणी, बृहस्पति, आदि इनके अभिमान 
रखने वाटे देव हँ | 
भूततत्त्व--इन सब तन्मात्राओं हारा तामस अहंकार से आकाश॒ आदि 
पाचों भतो की उत्पत्ति होती है । शब्द से आकाश की उत्पत्ति होती 
दे । इसके अभिमान रखने वाले देवता विनायक टै । अहंकार से 
दशगुण न्यून (आकारा ह्‌ । | 
ब्रह्याण्डतत्त्व--महत्‌ से लेकर पुथिवी-पयेन्त श्राकृत-पदाथं' हुं । ब्रह्माण्ड 
तो विक्त पदाथ दै । महदादि की उत्पत्ति अलग-अलग एकमात्र 
उपादान से होती है, किन्तु ब्रह्माण्ड तो चौबीसों उपादान से उत्पन्न 
होता हे। इसीलिए कहा गया है कि इन चौबीस तत्त्वो के द्वारा विष्णु 
बीज-रूप में होकर अपने स्वरूप को ब्रह्याण्ड के रूप में परिणत करते 
ह । यह पचास कोटि योजन विस्तीणं है । 


` मध्वकतिद्धान्तसार, पृष्ठ ४२(क) । 
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भारतीय दङहान 


यह्‌ ब्रह्याण्ड एकही है ओर घडेकेदो कपालो के समान इसके 
दो ट्कड़ हं । ऊपर का हिस्सातोसोने का है ओर नीचे वाला चाँदी 
का । सोने वाला भाग श्यौः' (आकाश) कहकातादहै, ओर चांदी वाला 
पृथ्वी" ।' इस ब्रह्माण्ड को भगवान्‌ कूमरूप मे तथा वायुरूप मे धारण 
किये हृए हँ । यही सभी प्राणियों का तथा चौदहों भुवन का आवासस्थान 
दै । संधि-स्थल मेक्ुरके धारके समान सूक्ष्म दिद्रोसे युक्त हे ।* इसके 
अभिमान रखने वाठे देव चतुर्मुख, शक्र, शेष, सुपणं, आदि हँ ।* 


ब्रह्माण्ड के अंतगंत सुष्टि करने के किए भगवान्‌ नें महत्‌ आदि 
तत्त्वों के अंशा को अपने उदर में रख कर ब्रह्याण्ड के भीतर प्रवेदरा किया। 
इसके पश्चात्‌ जलशायी भगवान्‌ के उदर के भीतर, वतंमान जलरूप 
उपादान कारण से नामि के दवारा कमक उत्पन्न हुआ ।` उससे चतुर्मुख 
बरह्मा की उत्पत्ति हई । इसके बाद फिर ब्रह्माण्ड के भीतर देवताओं 
की, मन की, तथा आकाश, आदि पंचभूतो की, क्रमशः उत्पत्ति हुई ।“ 


अविद्यातत्व--पंचभूत' कौ सुष्टिके बाद चतुर्मुख ने अविद्या की 
उत्पत्ति की । यथाथं मे अविद्या, या माया' अनादि है। अतएव 
इसकी उत्पत्ति नहीं होती, फिर इसकी उत्पत्ति हुई, इस कथन से यह्‌ 
जानना चाहिए कि सूक्ष्म-रूप से तो अविद्या! सवेदव हे, फिर भी सृष्टि 
के लिए इसका स्थूल-रूप आवर्यक टै । अतएव ब्रह्माण्ड के बाह्र ही 
अविद्या के स्थूल-रूप को उत्पन्न कर परमात्मा ने ब्रह्माण्ड के मध्य 
मे रहने वाटे चतुर्मुख में उसे रक्खा ओर ब्रह्मा ने उसे अपने शरीर से 
बाहर निकाला । इसीसे इसको उत्पत्ति मानी जाती है 1. पंचभृतों 
के तमोगुण ही इसके उपादान हं । 


|  ‹ पदा्थसंगरह, पृष्ठ ५३ (ख) । 


` पदार्थसंग्रहु पुष्ठ ५४ (क-ख ) । 

^ मध्वसिद्धान्तसार, पुष्ठ ५४ (ख) । 
* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ५५ (क) । 
“ पदाथंसंग्रहु पष्ठ ५५ (क) । 
 मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ५६ (क-ख ) । 
° तात्पयं, तृतीयस्कन्ध । 


( १७) 
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अविद्या की श्रेणियां--इसकी पांच श्रेणियां होती हैँ, जिन्हे, 
करमशः मोह, महामोह, तामिख, अंधतामिसखर तथा तम कहते हँ । 
विपर्यय, आग्रह, क्रोध, मरण, तथा शावेर इनके क्रमिक नामांतर हँ । ° 


अविद्या के अन्य भेद-इसके 'जीवाच्छादिका", परमाच्छादिका', 
'दोवला' तथा भमाया' येभी चार भेद होते हँ ।* अविद्या" के ये भेद 
सभी प्रकार जीव के ही आशित रहते हं । प्रत्येक जीव के किए 
भित्त-भिन्न अज्ञान है। इसकी अभिमानिनी देवी दुर्गा हैँ ।१ 


वणेततत्व--अकारादि 'वणे' के ५१ भेद होते हँ । इन्हीं वर्णो से लौकिक 
तथा वैदिक सभी शब्द बने हुए हैँ । इन वर्णो में प्रत्येक वणं देदा ओर 
कारु की अपेक्षा आकार के समान व्यापक, अनादि तथा नित्य है ।* 
“वर्ण' नित्य-द्रव्य होने के कारण किसी मे समवाय संबन्ध से नहीं रहता । 





अंधकारतत्त्व--अंधकार भी एक ्रव्य' है। यह तेज का अभाव 
नहीं है। यह प्रकादा का नादाक है। यदि यह अभाव-स्वरूप 
होता, तो नीलरंग का अंधकार इधर-उधर जाता है' एेसा प्रत्यक्ष 
अनुभव नहीं होता । नील-रूप तथा चलन-रूप क्रिया के आश्रय होने 
के कारण अंधकार' का मत्ते द्रव्य होना सिद्ध होता है“ 


अंधकार' जडा प्रकृतिरूप उपादान ही से उत्पन्न होता है ओर 
वह्‌ इतना घनीभूत हौ जाता हैः कि दूसरे कठोर द्रव्य के समान वह्‌ 
भी हथियार से काटा जाता है ।* महाभारत के युद्ध मे जब सूयं चमक 
ही रहा था, उसी समय श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने इसे उत्पन्न किया था 1८ 


` तात्पयं, तृतीयस्कन्ध । 

` पदाथेसंग्रह, पृष्ठ ५६ (ख) । 

° तात्पयं, एकादशास्कन्ध । 

* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ५९ (ख) । 
* मध्वसिद्धान्तसार, पुष्ठ ६० (ख) । 
` मध्वसिद्धान्तसार, पुष्ठ ६१ (क) । 
° पदाथंसंग्रह, पृष्ठ ६१(क) । 

“ निणेय । 
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भावरूप द्रव्य होने ही के कारण ब्रह्या नें इसका पान किया था। स्वतंत्र 
रूप से इसको उपलब्धि लोगों को होती है ओर यह अन्य वस्तुओं को 
ढक देता है, इसकिए इसका “भावरूप' होना निङ्चित है ।' 


( १८) वासनातत्त्व-- स्वप्न में देखी जाने वारी बातों के उपादान कारण को 
"वासना" कहते हँ ।२ | 
स्वप्नविचार--माध्व के मत मं (स्वप्न मे अनुभूत बातें सभी 
सत्य मानी जाती हैँ । (स्वप्न शुभदायक ओर अशुभदायक भी होता 
दै । यदि स्वप्न" मिथ्या ही होता, तो इसके सम्बन्ध में शुभ ओर 
अशुभ का प्रयोग ही नहीं होता 1 





जाग्रत अवस्था मे स्वप्न कौ बाते नहीं दीख पड़ती । इसका 
कारण यह है कि ईदवर से प्रेरित होकर वे विद्युत्‌ के समान 
| स्वप्नावस्था ही मे उत्पन्न होती हैँ ओर नष्टभी हो जाती हैँ ।* 


| 


स्वप्न को उत्पत्ति--जाग्रत अवस्था मे जिन बातों का अनुभव 
होता है, उन्दीं अनुभवो से अन्तःकरण के सहारे ये वासनां उत्पन्न 
होती ह । अंतःकरण ही इनका आश्रय दहै। ये अनुभव अनादिकाल 
से चले आ रहे हँ जौर प्रत्येक जीव के मन मे संस्कार-रूप से वर्तमानं 
रहते ह । अपनी इच्छा से यही मनोगत संस्कार जीव को दिखायी 
देते हं ओर यही दिखायी देना स्वप्न" कहलाता है । 


मनोरथ तथा स्वप्न--मनोरथ तथा ध्यान में भी तो संस्कार 

से उत्पन्न विषय का अनुभव मनके द्वारा होता है, ओौर स्वप्न मे भी एेसा 
ही होता है, फिर मनोरथः तथा 'स्वप्न' के अनुभवो मेँ भेद इतना 
ही है कि मनोरथ कौ सृष्टि" मनुष्य के प्रयत्न से होती है, किन्तु स्वप्न 
की सृष्टि" अदृष्ट के सहारे ईदवर के अधीन है ।" 

: पदाथसंग्रहः पृष्ठ ६१(क) । 

° पदाथसंग्रह, पष्ठ ६१(ख) । 

° मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६१(ख) । 

“ मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६२(क) । 

* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६२ (क-ख) । 


(१९) 


॥ ० 


देत दर्हन ४३९ 


ध्यान ओर वासना--इसी प्रकार ध्यान या उपासनामे भीजो 
भगवान्‌ के सद्र आकार दिखायी देता है, वह भी वासनामय है, क्योकि 
भगवान्‌ साक्षात्‌ ध्यान-विषय तो हँ नहीं । चित्त का प्रतिबिव ही उस समय 
दिखायी देता है । अतएव श्रवण तथा दरोन, आदि से उत्पन्न मानसिक 
वासनामय वस्तु का अवलोकन करने को ही आचार्यो ने ध्यान' कहा है । 


कालतत्व--आयु का व्यवस्थापक काल' कहलाता है क्षण, चव, 
त्रुटि इत्यादि इसके अनेक रूप हँ । नयायिकों को तरह्‌ माध्व ते कालः 
को नित्य नहीं माना है । इनके मत में काल' प्रकृति से उत्पच्च होता 
है, ओर उसीमेंल्यभी होता है। प्रख्य-काल मे भी काल को 
उत्पत्ति मानी जाती है ओर इसीलिए काल का आवां हिस्सा प्रल्य- 
काल' कहलाता है ।ऽ कार मेभी कार होता है, जैसे इदानीं 
प्रातः कालः' । यहाँ 'इदानी' भी तो काल वाचकदहीदहै। काल 
सब का आधार है । अनित्य होने पर भी काल' का प्रवाह नित्य हे। 
यह सब कार्यो की उत्पत्ति का कारण भी है।' 
प्र्तिजिबतत्व--"विव' से अलग न रहने वाखा ओर उसके सदृश 
ही तत्तव ध्र्तिबिब' है ।* विब ही के अधीन इसको सत्ता ओर क्रिया 
होने से यह क्रियावान्‌ कहलाता है ।* स्वयं प्रतिविब में क्रिया नहीं 
है“ विव ओर प्रतिबिब में कहीं ज्ञान, आनंद, आदि गणो से तथा 
कहीं चैतन्य, हाथ, पैर आदि के होने से साद्द्य दै। इसीरिणए 
परमात्मा का प्रतिविब दैत्योमें भी दै। 


: मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६२ (क-ख) । 


` पदाथसंग्रहु, पृष्ठ ६३ (क) । 

` मध्वसिद्धान्तसार, पुष्ठ ६३ (ख) । 
* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६५(क) । 
^ पदाथंसंग्रह, पृष्ठ ६५ (क) । 

: पदा्थसंग्रह, पृष्ठ ६५ (ख) । 

° मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ट ६५ (ख) । 
ˆ गौताभाष्य । 

* मध्वसिद्धान्तसार, पुष्ठ ६५ (ख) । 
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प्रतिविब के भेद--यह श्रतिविव' नित्य ओर अनित्य दोनों २8 
परमात्मा. से अतिरिक्त जितने चेतन है, सभी परमात्मा के श्रतिविव 
हं ओर ये प्रतिविव' सभी नित्य है, क्योकि परमात्मा-रूप विव का तथा 
अन्य चेतनो का, अथवा उनकी सत्तिधि का नश कभी नहीं होता । दपण 
में जो मुख का प्रतिविव है वह विव-स्वरूप मृख के नाश से अथवा 
दपण-रूप उपाधि के नाश से, या उन के सच्निधि के नाश से, नाडा होता 
है । अतएव ये सव अनित्य प्रतिविव है । छाया, परिवेष, इन्द्रचाप, 
प्रतिसूयं, प्रतिध्वनि, स्फटिक का कौहित्य, इत्यादि भी प्रतिविव कह- 


| लाते हुं ।' 


~ ---=> + न्ब ~ 


गुण-निरूपण 





रव्य के वाद गुण" दूसरा तत्त्व है । माध्व ने गुण का दोष" से भिन्न अर्थं 
मं प्रयोग किया है । इनके मत मे रूप, रस, गंध, स्प, संख्या, परिमाण, संयोग, 
गणक मेद विभाग, परत्व, अपरत्व, द्रवत्व, गुरुत्व, कघुत्व, मृदुत्व, _कारिन्य, 
| प स्नेह, शब्द, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधमे, 
सस्कार, आलोक, शम, दम, कृपा, तितिक्षा, बल, भय, लज्जा, गांभीर्य॑, सौंदर्य, धैय, 
स्थेयं, गौयं, ओदार्य, सौभाग्य, आदि अनेक गण मानेगये हं । 


उन गुणों मे रूप, रस, गंध, स्पशं तथा शब्द पुथ्वी मे पाकज' तथा अपाकज 
दानो ह, किन्तु अन्य द्रव्यों मेँ केवल अपाकज ही है । माघ्वमत मेँ पीलृपाकवाद' नहीं 
मानते, क्योकि यह प्रक्रिया प्रत्यक्च विरुद्ध है । 


कृमं-निरूपण 





कमं का लक्षण-साक्षात्‌ वा परंपरा से पुण्य ओरपापका जो असाधारण 
कारण है, वही क्म" टै । कमं के तीन मेद ह--विहित, निषिद्धः तथा 
उदासीनः । 


( १) विहितकर्म--विधिपूवंक की गयी यज्ञादि क्रिया, "विहितक्म' है । 


` मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६६ (क) । 
` पदाथंसंग्रह, पृष्ठ ९८ (क) । 








दाये 


देत दशेन ४४१ 


इसके काम्य ओर अकाम्यदोभेदटह। फल की इच्छासे किया 
गया कमं काम्य' है ओर ईङ्वर को प्रसन्न करने के किए किया गया 
कर्म “अकाम्य' टै । ये दोनों प्रकार के कमं" ब्रह्मा से केकर छोटे से 
छोटे जीव तक सभी करते हँ । 


श्रारब्ध-कमे' भी काम्यही है । इसमे भी पूवेतन काम्य कमं 
दो प्रकार का है---प्रारनब्ध' ओर' अप्रारब्ध' । प्रारब्ध का नाश नहीं 
होता । अप्रारन्ध फिर दो प्रकार का है--इष्ट ओर अनिष्ट । “इष्ट' 
का भी नाश नहीं होता । 


सत्यलोक के आधिपत्य तथा जगत्‌ के सजन आदि से भगवान्‌ 
को प्रस करने के किए ब्रह्मा जो कमं करते हँ, वही उनका काम्य-कमं 
टे । लक्ष्मी-नारायणके जो तपस्यादि कमहं, वे लीलाकेकिएया 
शत्रओं को मोहने के किए होते ह । ये काम्य' नहीं कहलाते । 


(२) निषिद्धकर्म--मन, वाणी ओर शरीर से अपने से बड़ों का अपराध 
करना ही "निषिद्ध-कमं' है । इसके अतिरिक्त जिन कर्मोँकावेदया 


तन्मूलक शास्त्र मे निषेध है, वे भी निषिद्ध-कमं हं । जैसे, न 
कलञ्जं भक्षयेत्‌ करंज को न खाना चाहिए । 


(३) उदासीनकर्म--विधि' ओर निषेध से भिन्न कमं “उदासीन 
कहटलाता टै। 
उदासीन कमं अनेक प्रकार का है--'उत्क्ेपणः--ऊपर फकना, 
अपक्षेपण'-- नीचे फेकना, आकुचन'--सिकूडना, ्रसरण'--फंलना, 
गमन'-- जाना, “म्रमणः-- घूमना, 'वमन'--कं करना, भोजन'-- 
खाना, "विदारण'--फाडना, इत्यादि । ये कमं चेतन ओौर अचेतन 
दोनों ही में रहतेदहं। 
कर्म के अन्य भेद- कमं पुनः दो प्रकार का है--नित्य ओर अनित्य । ईइवर, 
जीव आदि चेतनो के स्वरूप-भूत कर्म नित्य' ह; जंसे--सुष्टि, संहार तथा गमन, 
इत्यादि । “अनित्य' कमं शरीर आदि अनित्य वस्तुओ में हं। 


सामान्य-निरूपण- "सामान्य" के दो भेद हँ--'नित्य' ओर अनित्य' । जातिः 
ओर 'उपाधि' इसके दो ओौर भी भेद हँ । शास्त्रीय जाति-व्यवहार का जो 
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विषय दै, वही जाति" है, जेसे--त्राह्मणत्व । इतर निरूपणाधीन निरूपण जिस में 
टो, वह उपाधि" ह; जेसे--श्रमेयत्व', "जीवत्व", देवत्व", इत्यादि । जाति, जो 
यावद्रस्तु-भावि' है, वह॒ “नित्य' है; किन्तु ब्राह्मणत्व, मनुष्यत्व इत्यादि, 
अयावद्रस्तु-भावि' होनें के कारण अनित्य' है । इसी तरह "उपाधि" भी नित्य 
ओर अनित्य है । 'सर्व्ञत्व' परमात्मा मे "नित्यः उपाधि" है, किन्तु 'प्रमेयत्व 
घट आदि में अनित्य 
विशेष-निरूपण- देखने मे मेद न रहने पर भी मेद के व्यवहार का कारण 
'विशोष" है । यह सभी पदार्थो में है। यह अनंत है । इसी "विशेष" के कारण गण ओर 
गुणी में भेद किया जाता है, किन्तु विरोषों मेँ भी परस्पर भेद के लिए उस पर अन्य 
(विशेष नहीं माना जाता है । वह स्वयं "विरोष' का काम कर लेता है। यह भी 
नित्य ओर अनित्य है । ईङवरादि नित्य द्रव्य में तो नित्य-विज्ञेष है, घटादि 
अनित्य द्रव्य मे अनित्य-विशेष है । ये समवाय' नहीं मानते । 


विशिष्ट-निरूपण--विदोषण के संबंधसे विहोष का जो आकार है वही 
विशिष्ट! है । नित्य ओर अनित्य इसके भी दो भेद है । सर्वज्ञत्व आदि विदोषणों 
स विशिष्ट परब्रह्म आदि नित्य-विशिष्ट' हैँ । दण्ड आदि विरोषणों से विरिष् 
दंडी आदि अनित्य-विशिष्ट' है । 
हाथ, वितस्ति, आदि से अतिरिक्त पट, गगन, आदि प्रत्यक्ष 
सिद्ध-पदाथं अंशी" हँ । आकाशादि तो “नित्य-अंश्ली' हं, किन्तु पट आदि अनित्य 
अरी' ह्‌ । 





शक्ति-निरूपण--राक्ति' के चार भेद हं--'अचिन्त्य-शक्ति', 'सहज-दाकिति 

आधेयशक्ति' ओर 'पद-शक्ति' । 

( १) अचित्यशक्ति--अघटित घटना मं पटीयसी शक्ति ही 'अचित्यशकिति' 
है । वह्‌ परमेइवर मे सपूणंरूपसे है, ओर लक्ष्मी, ब्रह्मा, आदि की 
अपेक्षा परमात्मा मे अवधि रहित है। बैठे रहने पर भी दूर चला 
जाना, अणुत्व ओर महत्त्व दोनों को एक ही समय मे अपने में रखना 
इत्यादि अचिन्त्य-शक्ति के उदाहरण हं । लक्ष्मी में परमात्मा कौ 
रक्ति से अनंत अंशा न्यून शक्ति दै। लक्ष्मी की शक्ति से कोटिगण 
न्यून ब्रह्मा तथा वायु की शक्ति है । इस प्रकार तारतम्य सभी द्रव्यों 
पर £ । 
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(२) सहजशक्ति--कार्यमात्र के अनुकूल स्वभावरूप रावित ही सहजशवितः 


(४) 


टै, जैसे--दण्ड आदि में घट बनाने की अनुकूल शक्ति हं । यह्‌ अती- 
न्दरियि है। एक प्रकार से यह कारण ध्मं-विरेष ही है। यह्‌ सभी 
पदार्थो में है । यह भी नित्य ओर अनित्य है--नित्य द्रव्य मे नित्य 
ओर अनित्य द्रव्य में अनित्य हे। 


आघेयक्ञक्ति--अन्य वस्तु मे आहित, अर्थात्‌ दी हुई शक्ति, आधेय- . 
क्विति" है, जसे-- प्रतिष्ठित प्रतिमा की ही पूजा होती दै। उस मं 
प्रतिष्टारूप-क्रिया के द्वारा प्रतिमा में पूवे न रहने वाले देवता का 
सान्निध्य होता है। उसे ही (आधेयशक्ति' कहते हँ । इसी प्रकार 
(व्रीहीन्‌ प्रोक्षति इससे ब्रीहि में, कामिनी-चरण के आघात से अरोक 
वृक्ष मे अकालक पष्प की उत्पत्ति, तथा ओौषध-लेपन से करसि के पात्र 
से दौडने की शवित, आदि “आधेयहाक्ति' के उदाहरण हं । 


पदङ्ञाविति--पद ओर उसके अथं मेँ जो वाच्य-वाचक भाव संबंध, टे वही 
"पदश्शक्ति' है ।. गोपद से गो-अथं का ज्ञान जिससे हो, वही -पदशक्ति' 
हे । यह स्वर, ध्वनि, वर्णं, पद ओर वाक्य में रहती दै । “मुख्या ओर 
'परमम्‌ख्या' इसके मेद है । परमात्मा मे सभी शब्दों को परममुख्या 
दाविति है, अन्य मे केवर मुख्या । 


सादुश्य-निरूपण-- यट इसके सदश टै, "वह उसके सदृश टै" इन वाक्यो मं 
जिससे परस्पर प्रतियोगी तथा अनुयोगी का अन्‌भव होता है, वही सादृश्य हे । 
यह नाना है । यह भी नित्य ओर अनित्यकेभेदसे दो प्रकार का है । नित्य द्रव्य 
से नित्य ओर अनित्य द्रव्य मे अनित्यटै। 


अभाव-निरूपण-- प्रथम प्रतिपत्ति, अर्थात्‌ ज्ञान मे निषेधात्मक भानही अभाव 
२५ "प्रागभावः, प्रध्वंसाभाव", अन्योन्याभाव तथा 'अत्यंताभाव', ये चार इसके 


(4 


भद ह्‌ । 


(१) 


0/ 


व्रागभाव--काय की उत्पत्ति से पूवं ही कारण मे रहने वाला उस वस्तु 
का जो अभाव है, वही श्रागभाव' है । 

परध्वंसाभाव--उत्पत्ति के अनंतर ही उस वस्तु के नाश होने पर वस्तु 
सेः रहने वाला अभाव श्रध्वंस' है । 
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(३) अन्योन्याभाव-सावेकालिक परस्पर जौ अभाव है, वही 'अन्योन्या- 
भावः है । यह पदाथ-स्वरूप ही है । यह्‌ पूनः नित्य में रहने वाला 
नित्य है, जंसे--जीवों के आपस के मेद । अनित्य मे रहने वाला 
अनित्य' है, जंसे घट-पट में । 

(४) अत्यन्ताभाव--अप्रामाणिक प्रतियोगिक जो अभाव, अर्थात्‌ असत्‌ 
प्रतियोगिक जो अभाव है, वही अत्यताभाव' है । जेसे--रराम्धग । 


कारण-विचार 


कारण" के दो भेद ह--उपादान' तथा अपादान । परिणामी कारण ही 
का उपादान' कारण, ओर अपादान टी को निमित्त' कारण भी बताया गया है | 
कायं सत्‌ ओर असत्‌ दोनों होता है । उत्पत्ति के पूवं कारण- 
रूप में तो सत्‌ टै, किन्तु का्यं-रूप मे वह्‌ असत्‌" है । परन्तु 
उत्पत्ति के बाद का्य-रूप मे तो सत्‌" है, ओर कारण-रूप मँ 
असत्‌ दै । उपादान ओर उपादेय मेँ मेद ओर अभेद दोनों ही हं । द्रव्य के साथ-साथ 
रहने वाके गुण, क्रिया, जाति, आदि का गुणी, क्रियावान्‌ तथा व्यक्ति के साथ क्रमसे 
अत्यंत अभेद है। द्रव्य के साथ-साथ न रहने वालों मे भेद ओर अभेद दोनोंही है | 


कारण के 
भेद 


जलनवचार 


अंतःकरण का परिणाम न्ञान' है । इसका उत्पत्ति-क्रम यह है--आत्मा का 

मन के साथ संयोग होता दै; मन का इन्द्रिय के साथ ओर इन्द्रिय अपने विषय कै 

साथ संयुक्त होती है। तब अंतःकरण का परिणाम होता है 

\# ८८००) ओर इसी परिणाम को ञान" कहते है । ज्ञान से इच्छा ओौर 

इच्छा से प्रवृत्ति होती है। अंतःकरण में रहने वाले ज्ञान के साथ 

बाहर के घट, पट, आदि का संयोग नहीं हो सकता, अतएव इन दोनों मे 
विषय-विषयिभाव' संबंध माना गया है । 


प्रत्यक्षज्ञान का कारण इन्द्रिय ओर अथं का संयोग है। गुण, क्रिया आदि 
के साथ भी इन्दिय कासंयोगही होता है। इन्द्रिय ओर अथं के संयोग के द्वारा चक्ष 
आदि छः इन्द्रियां ज्ञान को उत्पन्न करती हैं । संस्कार के 


त्प्ल नान द्वारा मन (स्मरणः का कारण है। इनके मते यथाथ-स्मृति' 


भी प्रमाण है । प्रत्यक्ष, आदि जन्य-ज्ञान सविकल्पक ही होता है, निधिकल्पक नहीं । ` 
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प्रत्यक्ष के समेद- प्रत्यक्ष के आठ भेद ह-साकषि, यथाथ-ज्ञान, तथा छः 
इन्द्रियों से साक्षात्‌ उत्पच्च ज्ञान । 


अनमान के भेद--अनुमान के तीन भेद हँ-अन्वयव्यतिरेकी, केवलान्वयी, 
तथा केवरव्यतिरेकी । अनुमान मे उतने ही अवयव माने जाते ह, जितने अनुमिति" 
के लिए आवदयक हों । पांच अवयवों का होना आवर्यकं नहीं है । 


रान्द के भेद-पौरुषेय ओर अपौरुषेय के भेद से आगम दो प्रकार का है। 
आप्तो * से कहे जाने ही पर पौरुषेय प्रमाण है। अपौरुषेय वेदवाक्य सभी 
प्रामाणिक हं । 


वेद के अपौरुषेय होने मं एक तो श्रुति (वेद) ही प्रमाण है ओर दूसरी 
बात यह्‌ ह कि यदि वेद पौरुषेय होता तो धमं ओर अधमं आदि की सिद्धि ही 
नहीं होती । 

स्वतः प्रामाण्य--इनके मत मं प्रमाणो का प्रामाण्य स्वतः होता है। ज्ञान 
के कारणमात्र ही से ज्ञानगत प्रामाण्य का भी बोध होता है, इसलिए उत्पत्ति 
में स्वतस्त्व है ओर जहाँ कहीं प्रामाण्यग्रह होता है, वहाँ ज्ञान-ग्राहक साक्षी ही 
के द्वारा प्रामाण्यग्रह होना नियत है। इस प्रकार ज्ञानः मे भी स्वतस्त्व हे, 
'अप्रामाण्यः तो "परतः" होता है, ओर परतः जाना भी जाता हे। 


सृष्टिप्रक्रिया 


प्रख्य के अन्त मं सुष्टि करने कौ परमात्मा को इच्छा होती है। तव वह्‌ 
प्रक्रति के गभं मे प्रवेश कर उसे कार्योन्मुख करते ह । बाद मं तीनों गुणो मं परस्पर 
वेषम्य उत्पन्न होता है। इसके बाद महत्‌ से केकर ब्रह्माण्ड- 
पर्यन्त तत्त्वों की तथा उनके अभिमान रखने वाले ब्रह्मा आदि 
देवताओं की वह सुष्टि करते ह । फिर चेतन ओर अचेतन अंशौ को उदर मे निक्षेप कर 
परमात्मा ब्रह्माण्ड मे प्रवेडा करते ह । तब देवताओं के मान से हजार वषं के अन्तमं 
अपने नाभि से पद्म (कमल) को उत्पन्न करते हँ । उस पद्य से चतुर्मुख ब्रह्मा उत्पन्न 
होते हँ ओर चतुर्मुख ब्रह्मा जगत्‌ की उत्पत्ति के निमित्त हजार दिव्य वषं पयन्त तपस्या 
करते हैः । उस तपस्या से प्रसन्न भगवान्‌ अपने शरीर से पंचभूतों की सृष्टि करते हं । 


सृष्टिक्रम ` 


~ --- ~ 


' पदा्थसंग्रह, पृष्ठ १००(क) । 


॥ि .. 
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पचभूतों को सहायता से परमात्मा के दवारा सूक्ष्म रूप मेँ उत्पन्न किये हुए चतुदंश लोकों 
को चतुमुख के अन्दर प्रवेश कर उन्हींकेनाम को धारण कर स्थूल-रूप मे परमात्मा 
उत्पन्न करते हं । बाद को सभी देवता अंड के भीतर से उत्पन्न होते हें । इस प्रकार 
क्रमशः अवशिष्ट सृष्टि होती हँ । 


जव राजसिक तथा तामसिक प्रकृति के रोग सात्त्विकं पर उपद्रव करने गे 
तभी भगवान्‌ के भिन्न-मिन्न अवतार हुए । इनमे श्रीकृष्ण को छोड़ कर ओर सभी 
अवतार परमेङ्वर के अंशभूत ह्‌ । किन्तु एकमात्र अवतार श्रीकृष्ण 
स्वयं भगवान्‌ हं ।* सव से पहले मत्स्य" अवतार हआ । मत्स्य 
अवतार दो वार हुजा। कर्म" अवतारमभीदो वार हुञा, क्योकि अमृत-मंथन दो बार 
हुजा था । वराह" अवतार भी दो बार हुजा । नुसिह' अवतार एक बार हुआ । 
वामन" अवतारभीदो वार हुआ । !राम' अवतार एक ही वार त्रेतायुग में हुमा । 
परशुराम! अवतार भी एक ही बार हा । इसी प्रकार छ@रृष्ण' अवतार भी एक ही 
वार हुआ । बुद्ध तथा कल्कि" अवतार भी एक ही वार हुआ । ये दश अवतार है | 


दञ़ा जवतार 


इनके अतिरिक्त ओर भी अवतार हए हँ, जंसे-नव्यास' अवतार "राम' अवतार 
से पहले हज था । स्वायंभुव" मनु के समय में यज्ञ' ओौर ऋषभ" ये दोनों अवतार 
ए ।` इन सभी अवतारो का एकमात्र प्रयोजन दुष्टदमन तथा सज्जनोद्धार है| 

भगवान्‌ नानारूप से जगत्‌ में आकर जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति, मोह तथा तुरीय 
इन अवस्थाओं के द्वारा जीवों का पोषण करते हँ । (जाग्रत-अवस्था' ब्रह्मादि सभी 
चेतनो मे होती है; श्वप्नावस्था' सभी जीवों कौ होती है । '्ुषुप्ति' तथा “मोहः 
अवस्था रद्रादि सभी जीवोंको हं। तुरीयावस्था मोक्ष है । "गर्भावस्था" में भी 
भगवान्‌ ही सव के पोषक हुं । 

इसी प्रकार प्रखयरूप संहार भी होता हे । प्रल्य दो प्रकार का है--महाप्रख्य 
ओर अवांतरप्रटय । 

महाप्रल्य-- तीनों गुणों से लेकर ब्रह्मांड-परयन्त के अभिमानी ब्रह्मा आदिकां 
नाश महाप्रल्य मे होता है।` इस अवसर पर भगवान्‌ सुष्टिके नाश की इच्छा 


` कर्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌' भागवत, प्रथमस्कध । 
` मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ १११ (क-ख) । 
` मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ११६(ख) । 


देत दरन ६४७ 
करते हुए, "शेषः या संकषेण' के भीतर प्रवेदा कर मुख से अग्नि को ज्वाला 
निकालते हँ, ओर उससे आवरण-सहित ब्रह्माण्ड जक कर भस्म 
हो जाता है । सभी काये अपने-अपने कारण मे लीन होकर केवर 
प्रक्ृतिमाच्र रह जाती है । लक्ष्मी भी जलस्वरूपा हो जाती हं ओर उस महान्‌ जल- 
रारि में लक्ष्मी-स्वरूप एक वट के पत्र पर शून्य नामः के (शून्यनामा) नारायण 
शयन करते ह ।* प्रय में अन्य कोई आश्रयन होने के कारण सभी "जीव नारायण 
के उदर मे प्रविष्ट हो कर रहते हँ । खवेतद्रीप, अनंत-आसन, तथा वकु मेश्री' के 
अदो का नाद प्रख्य में नहीं होता। अन्धतमस' का भी नाश नहीं होता । 'रौरव' 
आदि नरको का नाश होता है। 


.अवांतरप्रल्य' के दो विभाग हँ--दैनंदिन-प्रख्य' तथा "मनुप्रल्य । 


संहार 


( १) दैनन्दिनप्रल्य--प्रतिदिन ब्रह्मा कौ रात्रि आने पर जौ नादा हता ट, वहं 
'दैनंदिन-प्रख्य' है । इस अवस्था मे भूः, भुवः तथा स्वः इन्हीं तीनों लोकां 
का नाश होता है । इन्द्र॒ आदि इस समय मे महर्लोक को चले जाते हं । 

(२) मनुप्रल्य-- प्रत्येक मन्‌ के भोगकाल कौ समाप्ति के अवसर पर जो 
नाडा होता है, वही "मनुप्रल्य' है । इसमें भूलोक के मनुष्यादि-माव्र 
का नाड होता दहै । अन्य दोनों लोकों के वासी महर्लोक को चले जाते 
हैः ओर तब ये तीनों लोक जल से पूणं रहते हं 


सभी श्ञान' परमात्मा के अधीन है । शरीर, स्वरी, आदि का ममता-रूप ज्ञानः 
तो संसार का कारण होता है ओर योग्य अपरोक्ष-रूप ज्ञान' मोक्ष का देतु होता हे। 
चतुर्मुख से लेकर उत्तम श्रेणी के मनुष्य पर्य॑त सज्जीवों ही को 
4 अपरोक्ष-ज्ञान होता रहै, तमोयोग्यों को नहीं होता । मोक्ष के 
टेत॒ अपरोक्ष-रूप ज्ञान के साधन निम्नलिखित हं 


नाना प्रकारके सांसारिक दुःख को देख कर संतो की संगति से इहलौकिक तथा 
पारलौकिक फल मेँ विराग उत्पन्न होना; शम, दम, तितिक्षा आदि गुणों से युक्त 
टोना; अध्ययन में निरत होना; शरणागति, गुरुकुलवास,.गुरु के उपदेश हारा सत्‌- 
शास्त्रों का श्रवण उनका मीमांसा आदि के द्वारा मनन; यथायोग्य गुरुभक्ति, 
परमात्मा मँ भक्ति, अपने से नीचो के प्रति दया, अपने समान वालों के प्रति स्नेह, अपने 


: भागवत, ततीयस्कन्ध । 
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से उच्चों मं भक्ति; जानपूर्वंक निष्काम होना; शास्त्रों में निषिद्ध बातों का त्याग, 
भगवान्‌ मे सब का समपंण, जीवों मँ, देवों मे, तारतम्य को समभना ओर भगवान्‌ को 
सव से ऊचा जानना, पांच प्रकार के मेदो का ज्ञान,' प्रकृति ओर पुरुष मे विवेक-ज्ञान, 
अयोग्यो कौ निन्दा, ओर उपासना । ये ब्रह्यासे ठेकर सभी योग्य जीवों के लिए 
मोक्ष-प्राप्ति के हेतु हँ । इनका अभ्यास करना आवदयक हे । 


उपासना" के दो भेद हं-- सर्वदा शास्त्र का अभ्यास करना तथा ध्यान करना । 
किसी को अभ्यास से ओर किसी को ध्यान से अपरोक्ष-ज्ञान मिलता है । 


अन्य सभी विषयों को हेय दुष्ट से देखते.हुए भगवान्‌ के विषय में 
अखण्ड स्मृतिः को ही ध्यान" कहते हँ । इसी को निदिध्यासन 
तथा समाधि" भी कहा है। यह श्रवण तथा मनन के द्वारा 
अज्ञान, संशय तथा मिथ्याज्ञान के नाश होने पर होता टै । 


घ्सान 





उपासना-विचार 


गुणोपासना-- भगवान्‌ के भिन्न-भिनच्न गुणों के अनुसार उपासना में भी अनेक 
प्रकार होते ह । कोई आत्मस्वरूप एकमात्र गुण को टेकर भगवान्‌ को उपासना करते 
ह, वे एक-गुणोपासक टं । उत्तम श्रेणी के मनुष्य सत्‌, चित्‌ आनन्द तथा आत्म- 
स्वरूपवत्त्व इन चारों गुणों से विशिष्ट भगवान्‌ को उपासना करते हुं । 


इसी प्रकार देवोंमेंभी ब्रह्यावेदमे कटे हुए अनंत गुण ओरक्रिया से 
विशिष्ट भगवान्‌ का व्यान करते हैं । क्रिया अंशको ठेकर सामान्य रूपमे भगवान 
की उपासना सरस्वती करती हुं । 


अपने-अपने अधिकार के अनुसार देवता लोग भगवान्‌ के भिन्न-भित्न अंडा कौ 
लेकर उपासना करते हँ । कोर्द-कोई ऋषि अपनी देह के अंतर्गत निब ही कौ 
उपासना करते हँ । अप्सराओं को काम-भक्ति से उपासना करनी चाहिए । 
देवताओं कौ स्त्रियों को रवशुरभाव से भगवान्‌ को उपासना करनी चाहिए । 
अपनी-अपनी योग्यता के अनुसार उपासना करनं से "मुक्ति" मिरुती है । अन्यथा 
उपासना का फट अनथं को प्राप्त करता है।' 


' जीव-ईज्ञ-मेद, जीवों में परस्पर भेद, जड-ईश-भेद, जडो में परस्पर भेद 
तथा जड़-जीव भेद । 

` तंत्रसार । 

` मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ १४० (ख) 


व 


देत दशेन ४४९ 


उपासनाके भेद से दृष्टि में भी भेद है । जैसे-कोई अंतदैष्टि, कोई बहिरदृष्टि, 
कोई अवतार-द्ष्टि, ओर कोई सववंदष्टि. होते हं । ऋषि. रोग अंतःप्रकाश वाछे 
होते हँ, इसलिए वे अतद्‌ ष्टिः कहे जाते हँ । मनुष्य बहिःप्रकाश के. होते है, अतएव 
वे हिद ष्टि होते हं । देवता सवेप्रकाश होते ह अतः वे सर्वदृष्टि" हँ । अतएव 
मनुष्यों को अग्नि तथा प्रतिमा (मूति) की उपासना करनी चाहिए ।* उपासना 
के अनसार ही ज्ञान भी होता है ।१ ५ ५५ 


इन साधनाओं के द्वारा मोक्ष' होता है । इनके अतिरिक्त हरि का स्मरण, 
॥ की त्तेन, जप, अच॑न, दादशी-त्रत, आदि अनेक साधन हँ, जो भक्ति के द्वारा मोक्ष- 
प्राप्ति के हेतु हं । “अज्ञान' तथा बंधन' परमात्मा के अधीन है । 
मोक्ष भी परमात्मा के. अधीन है। उक्त साधनों के द्वारा 
अपरोक्ष-ज्ञान होने के बाद परमभक्ति उत्पन्न होती है । तब भगवान्‌ की अत्यन्त- 
प्रसादप्राप्ति होती है। इससे प्रकृति, अविद्या, आदि से भोक्ष' मिलता है) 





मोक्ष~विचार 











मोक्ष के भेद- मोक्ष चार प्रकार का है--कमेक्षय', उत्क्रातिल्य', अचिरादि- 
मागं", ओर भोगः । 
(१) कमंक्षय--अपरोक् ज्ञान होने पर सभी संचित पापों का, अनिष्ट तथा 
पुण्यो का सब तरह से नाद हो जाना ही करमक्षय' कहलाता हे । 





प्रारञ्धकमं का नाश भोग हीसे होता है। सत्यलोक के 
आधिपत्य-रूप पुण्यात्मकं प्रारब्ध-फल का अनुभव ब्रह्मा को शत ब्रहया- 
कल्पपर्येन्त होता है । गरुड तथा रोष को पुण्य-पाप-रूप प्रारब्ध का | 
अनुभव पचास ब्रह्मकल्पपयंन्त होता है । इन्द्र ओर काम को बीस 
ब्रहमकल्पपयंन्त; सूर्यं, चन्द्र, आदि देवताओं को दश . ब्रह्मकल्पपयेन्त 
प्रारन्धकमे का अनुभव होता है । अन्य उत्तम श्रेणी के मनुष्यो को 
एक ब्रह्मकल्पमात्र अनुभव होता है । 
' पदाथसंग्रह, पृष्ठ १४१ (क) । 
` मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ १४१ (ख) 
दादल्ली तिथि ही हरिवासर है) इसलिए हादशशी-त्रत हरि को उपासना 
का अंग कहा गया हं । 
भाऽ दऽ २९ 
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प्रारन्ध कमं के भोगफट का अनुभव समाप्त कर सुषुम्नारूपी 
ब्रह्मनाडी के द्वारा देह से निकल कर जीव ऊपर उठता है । यहाँ से कोई 
वायु द्वारा चतुर्मुख तक पहंचते हं, ओर किसी को सीधे परमात्मा 
को प्राप्ति होती है। 


(२-३) उत्करान्तिल्य-अचिरादिमागं- देवताओं का न तो उत्करमण होता है 
ओर न अचिरादिमागं ही होता है । मनुष्य आदिको ही दोनों प्राप्त 
होते हँ । किन्तु इससे मुक्ति" नहीं होती । 


रममुक्ति- उत्तम जीवो मं देह काल्य हो जाने से करमशः मोक्ष 
मिकुता है । उत्तरोत्तर देहो मे क्रमशः ल्य होते-होते चतुर्मुख के देह 
मे जव जीव प्रविष्ट हो जाता हे, तव ब्रह्मा के साथ-साथ विरजा नदीः 
मे स्नान करने से लिग-शरीर कानाश'हो जाता है। लिग-शरीर 
के नाश हो जाने से जीव-संबध का अर्थात्‌ जीवत्व का नाश समभा 
जाता है। 


(४) भोगमोक्ष--अन्त मे सामीप्य, सालोक्य, सारूप्य तथा सायुज्य ये चार 
प्रकार से मुक्तिमे भी जीव भोग प्राप्त करता है। इन सभी अवस्थाओं 
मे तारतम्य है । अपनी-अपनी उपासना के अनुसार सभी ईर्ष्या, 
असूया, आदि से रहित होकर आनंद मे मगन रहते हैँ । ये मुक्त जीव 
संसार में फिर नहीं आते । ब्रह्मा आदि जीव जब मुक्त होजाते है 
तब उनमें सृष्टि करने का व्यापार नहीं रहता । 


^ मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ १५९ (क-ख) । 
२ पदार्थसंग्रह, पृष्ठ १५९ (ख) । 
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एकोनविंश परिच्छद 
=<. © 
शुद्ात-द्रयान 
(वाल्लभ-वेदान्त) 

शद्धाद्रे त-संश्रदाय का विशेष प्रचार वल्लभाचायं ने किया । इन्होने अपने मत 
को “शृद्धाद्वैत' के नामसे ही चलाया । इनके मत मंब्रह्म ही एकमात्र तत्त्व माना 
गया है । अन्य सभी वस्तुएँ ब्रह्म से अभिन्न हं ओर इसक्िए नित्य भी हैँ ।' यथार्थं 
मेँ जगत्‌ अक्षय ओर नित्य है, किन्तु विष्णु कौ मायासे इसका 
+ आविर्भाव ओर तिरोभाव, या उत्पत्ति ओर नाश होता है।' 
व्यवहारदशा मे भी सभी वस्तु ब्रह्मस्वरूप मानी जाती हँ । इस संप्रदाय के रोग 
धर्म ओर धर्मी में तादात्म्य-संबंध मानते हं, इसलिए घृत के द्रवत्व-रूप धमं के समान 
आगंत॒क प्रपंचरूप धर्म को ब्रह्मरूप धर्मी से भिन्न नहीं मानते । माया को भगवान्‌ 
की शक्ति मान कर, शक्ति ओर शक्तिमान्‌ मं अभेद मानते हुए, इनके मत मे एकमात्र 
ब्रह्म ही प्रमेय रह जाता है। निराकार, सच्चिदानंद तथा 
०3 ५.५ सवंभवनसमथं (सभी होने के योग्य) ब्रहम बिना किसी निमित्त 
के अपने अंश से, धमेरूप से, क्रियारूप से तथा प्रपंचरूप से, देख 
पडता है । ब्रह्य" ध्मेरूप से पहले ज्ञान, आनंद, काल, इच्छा, क्रिया, माया तथा 
प्रक्रति के रूपमे रहता है। किन्तु सकेदा एसा नहीं रहता । अ।पादक-हेतुस्वरूप 
"काल' पहले नहीं रहता ओर उसके आविभवि होने पर वही काल" इसका नियामक 
वन जाता है, इसीलिए उक्त अवस्था सवेदा एकसी नहीं रहती है । काल' के 
साथ-साथ उत्पन्न इच्छा आदि शक्तियो का सदा एक-सा रहना भगवान्‌ तें 

ही किया, अतएव ये भी नित्य हँ । इसमे काल ही क्रिपाशक्तिरूप है । 


` पुरुषोत्तम-प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ५४ । 
` स्म॒तिप्रमाण । 
° प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५४ । 
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'इच्छा' तो अभिध्यान-स्वरूपा' अर्थात्‌ संकल्पात्मिका' है । इसी को काम 
भी कहते हें; जसा कि श्रुति मं कहा गया है--सोऽकामयत' । भगवान्‌ तदाकार ही 


हं । संकल्पके दो भेद है--'वहुस्याम' (मं बहुत हौ जाऊं) ओर श्रजायेय'' 
( उत्पन्न हो जाऊ) । 


इन दोनों संकल्पो" में पहला तो भेद बतलाता है, इसलिए काल' से अतिरिक्त 
क्रिया, ज्ञान तथा आनंद-रूप सत्‌, चित्‌ ओर आनंद-रूप ब्रह्म का धमं अपने में मेद 
दिखलाते हुए अपन आश्य ब्रह्य! को भी भिन्न करता है, अर्थात्‌ उसे भी क्रियावान्‌ 
जानी तथा आनंदवान्‌ बनाता है । इस प्रकार सत्‌-चित्‌-आनन्द-रूप ब्रह्म" भी हाथ 
पर वाला होकर साकार-रूप धारण कर केता है । परन्तु यह स्मरण रखना चाहिए 
कि इस प्रकार भिन्न होने.पर भी अपनी इच्छा से अभिन्न रह कर ब्रह्म अखण्ड ही हे । 


| > 





ब्रह्य को शक्ति उसके सत्‌-अंडा को क्रियारूपा' तथा चित्‌-अंश की "व्यामोहरूपाः 
मायाः हं । यह्‌ त्रिगुणात्मिका ह । यह संसार की कतुरूपा माया' काअंशरहै ओर 
जगत्‌ को उत्पत्ति मे आनंदरूप का कारण भी है ।* किन्तु जगत 
का कतत्व भी माया मं भगवान्‌ की इच्छाहीसे है, वास्तवमं 
मूलकतुंत्व माया' मे नहीं दहै। 


माया 


भगवान्‌ की शक्तियाँ ज्ञान ओर क्रिया ये दोनों भगवान्‌ कौ शक्तियां है । 
"आनन्द" ज्ञानरक्तिमान्‌ तथा क्रियाशक्ति वाखा हौ जाता है, क्योकि आनन्द तो ब्रह्य 
ही दै। एेसी स्थिति मं चिदंश कौ शक्ति जो 'व्यामोहिका' माया है, (जिसे हम 
अविद्या भी कहते हँ) वह, चिदंश से जव ज्ञानरूप-धम' पृथक्‌ हो जाता है, तब उसे 


अज्ञान में उट देती है। 


यद्यपि भगवान्‌ बोधकरूप हँ, तथापि धर्म-ल्प ज्ञान के अभाव से मुग्ध हो जाते 
है ओर यह समकर कि आनंद, तो अलग है, उसके संबंध से आनंद हो जायगा, ट्स 
ध किए माया" के साथ मिल जाते हं । तव व्याकुल होकर आनंद 
< से की गयी सृष्टि मं जो सूत्रात्मा था, जौ दशविध प्राणरूप था. 
उसका अवल्बन लेकर रहते हं । इस प्रकार प्राण-धारण का प्रयत्न करते हए चिदं 
' तैत्तिरीय उपनिषद्‌, २-६ । 
` प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ५५ । 
^ प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ट ५५ । 





॥ ग याका 
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को "जीव" कहते हैँ । सत्‌-अंश क्रिपराशक्ति के अरग हो जाने पर अव्यक्त ओर जड 
टो जाता है । इसके पञ्चात्‌ मूलभूत क्रिया-अंश से जीव शरीरादि रूप से अभि- 
व्यक्त हो जाता है । जब क्रिया' बाद को उसके धमंमे छीन हौ जाती है, तब यह भी 
तिरोहित हो जाता है । इसी प्रकार चित्‌-रूप भी ज्ञान-शक्ति के अंश-रूप ज्ञान के 
द्वारा अभिव्यक्त तथा तिरोहित होता है। इसी तरह आनंद-रूप का भी विभाग 
होता है) 
भगवान्‌ मे संसार के पालन तथा नाश इन दोनों की इच्छा रहती है । इन 
दोनों इच्छाओं से सत्‌, चित्‌ तथा आनंद रूप से करमशः सत्‌-अंश' से जीव के बंधन 
सम्‌हमूत प्राण आदि जड़, चित्‌-अंश' से जीव, आनंद-अंश' से जीव 
त कय का नियामक तथा अंतर्यामियो का, स्फुलिगो की तरह, आविर्भाव 
होता है। बद्ध जीवों को जिन्हें भगवान्‌ उस पूणज्ञान-शक्ति को देते हं, वे उस मोहिका 
माया को तथा प्रयत्न को छोड देते ह, केवल अपने स्वरूप चित्‌-रूप मे स्थित रहते 
है, ओर अपराधीन भी हो जाते हं । किन्तु उन जीवों मं जगत्‌-कतुत्व नहीं होता । 
वह मायाडाक्ति उसमें नहीं रहती । उन जीवों मे आनंद ही के उत्कृष्ट होने के कारण 
ओर दूसरा कोई उत्कषं नहीं रहता । फिर भी हीनता इस मे रहती है । आनंद के 
साथ मिरु जाने से यह भी आनंदरूप हौ जाता है । इसे ही वल्लभमत मं 
(स॒ष्टिप्रकार' कहा गया है 1 
सृष्टि के भेद 
(अनेन जीवेनात्मानानुप्रविश््य नामरूपे व्याकरवाणि" इस श्रुति के अनुसार 
'नामसृष्टि' ओर शरूपसृष्टि'ये दो प्रकार की सृष्टि कही गयी है । रूपसृष्टि' का 
कारण पंचात्मक भगवान्‌ दै, अर्थात्‌ तत्त्व तो एकमात्र ईङ्वर हैँ , किन्तु उन के 
पांच अंग है, जैसा कि भागवत मे कहा गया है-- 
द्रव्यं कमं च कालच स्वभावो जीव एव च । 
वासुदेवात्‌ परो ब्रह्य चान्योऽर्थोऽस्ति तत्वतः ॥` 


द्रव्य" से माया" समभना चाहिए । पश्चात्‌ इसीसे महाभूत, आदि भी लिये. 
जाते हँ । कर्म" जगत्‌ का निमित्त-कारण तथा भूतो का संस्काररूप भी है । कालः 

` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५५ । 

` सुबोधिनी, पृष्ठ ६६ । 
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गुणों का क्षोभक, अर्थात्‌ साम्यावस्था को नाश करने वाला तथा निमित्तरूप भी है | 
यही काल' आधाररूप मे सभी जगह दिखायी पड़ता है । (स्वभाव! परिणाम का कारण 
है । "जीव" भगवान्‌ का अंश-स्वरूप भोक्ता है । 


`  अवांतर-सृष्टि मं अधिष्ठान" अर्थात्‌ शरीर, कर्ता जीव, इन्द्रिय", नाना 
प्रकार को चेष्टाएं' अर्थात्‌ प्राण के धमं, दैव" अर्थात्‌ भगवान्‌ की इच्छा, ये माने जाते 
हं । ये सव तत्व ^रूपसृष्ट' मे कटे गये है । नामसृष्टि' मेः एकमात्र सूत्ररूप भगवान्‌ 
सुषुम्ना के मागं से शब्द-ब्रह्मरूप में प्रकारित होते हँ । पश्चात्‌ यही शब्द-ब्रह्म नाद, 
वणं आदि रूप में प्रतीत होते है। 


प्रमेय-निरूपण 


प्रमेय अर्थात्‌ जानने योग्य वस्तु एकमात्र ब्रह्म' ही है, जसा पहटे कहा गया ह 
किन्तु संसारदशा मे जव ब्रह्म साकार हो जाता टै, तब उसी के अनेकरूप होजाते हैः 
परन्तु ये सव ब्रह्म से सभी दशाओं मे अभिन्न रहते है । अस्तु, 
इन प्रमेयो को वल्टभाचायं ने तीन भागों में विभक्त किया है 
स्वरूपकोटि', कारणकोटि' तथा कायेकोटि" । इनका क्रमरः यहाँ संक्षेप मं विवरण 
दिया जाता टै- 


प्रमेय के भेद 


स्वरूपकोटि- उसमें कमं, काल, स्वभाव तथा अक्षर ये चार तत्तव है । यथार्थं 
मे क्म, कार ओर स्वभाव ये तीनों अश्रही के रूपांतर हं ।* इसलिए इनमे सबसे 
पहले अक्र' का विचार किया जाना आवश्यक हे । 


(१) (अक्षर' का लक्षण बताते हए कहा गया है-- 


प्रकृतिः पुरुषडचोभोौ परमात्माऽभवत्‌ पुरा । 
यद्रूपं समधिष्ठाय तदक्षरमुदीयंते ॥ 
(अक्षर' वही रूप है, जिसे अधिष्ठान रूप मं स्वीकार कर परमात्मा 


ते प्रकृति ओर पुरुष का रूप धारण किया, अर्थात्‌ अक्षरब्रह्म प्रक्रृेति 
ओर पुरुष का भी कारण दै । यही अक्षर' जानशक्ति, क्रियाशक्ति 


` प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ५७ । 
` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५६ । 
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तथा इन दोनो से विशिष्ट तीनों स्वरूपो का मूकभूत, ज्ञान-प्रधान, 
गणितानंद, ब्रह्म, कूटस्थ, अव्यक्त, असत्‌, सत्तम इत्यादि, शब्दों से कहा 
जाताहै। इसी को 'वेकुठ' भी कहते हं ।“ 

(२) काल--अक्षर ही का स्वरूपांतर काल' है । वस्तुतः सच्चिदानंद कालं 
का स्वरूप है, किन्तु व्यवहार मे किचित्‌ सत्त्व के अंश से प्रकट कालः 
है, यह्‌ काल का स्वरूप-लक्षण कहा जाता हे । यह्‌ अतीद्रिय है। लौकिक 
कार्यं के अनुसार काल! का लक्षण "नित्यग" तथा सव का आश्रय ओर 
सब का उद्भव है। इसी कार से चिर, शीघ्र तथा अतीत, अनागत 
आदि व्यवहारो की उत्पत्ति होती है । इसका प्रथम कायं सत्त्व, रजस्‌, 
तथा तमस्‌ इन गुणो मे क्षोभ उत्पन्न करना है । सूयं आदि इस काक 
के (आधिभौतिक' रूप हं, परमाणुः से केकर चतुर्मुख के आयु-पयेन्त 
आध्यात्मिकः रूप ह, तथा भगवान्‌ स्वयं इसका (आधिदैविकः रूप 
है, जैसा कि भगवान्‌ ने कहा है--कालोऽस्मि' (मै काल हूं) । 


(३) कर्म--क्मे' भी अक्षर ही का रूपांतर हे। विधि" ओर निषेधः रूप 
से लौकिक-क्रिया के ट्रारा प्रदेशतः अभिव्यंजन के योग्य व्यापक-क्रिया 
ही कमे" का लक्षण है । इसीको अपूव, अदृष्ट तथा धर्माधिमं॑भी 
कहते हँ । “अदृष्ट' आत्मा का गुण नहीं है, यह्‌ भी इसीसे सिद्ध होता 
है । कमे" नाना नहीं है। कमं की अभिव्यक्ति के अनंतर तथा फट 
समाप्ति पर्यन्त इसका प्राकट्य (अर्थात्‌ स्थिति) रहता है ओर फल्भोग 
की उत्पादक-क्रिया के द्वारा करमशः यह्‌ तिरोभूत होने रुगता है । 
इसका प्रधान काये जन्म' है, जैसे कहा गया है- 

कमणा जन्म महतः पुरुषाधिष्ठितादभत्‌' 

(४) स्वभाव--यह परिणाम का हेतु है। “भगवान्‌ की इच्छा का कारक" 
इसका स्वरूप है । भगवान्‌ की इच्छा से यह भिन्न है । यह्‌ व्यापक 
होने के कारण सभी को अपने नीचे दबा कर स्वयं प्रकट होता है। 
कभी-कभी परिणामरूप काये से इसका अनुमान भी होता हे । 


: प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५६ । 


` परमाणु उस “काल' को कहते हँ जितने समय मं सयं का रथचक्र परमाणुमात्र 
प्रदे को व्याप्त करे । 
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कारणकोटि-- प्रमेय का दसरा भाग कारण-कोटि" है । इसके अंतर्गत अटाईस 
तत्त्वों का विचारहै। ये भगवान्‌ के भावरूप होने के कारण ही तत्तव कहलाते हैँ । 
भगवान्‌ को जो असाधारण कारणता है, वह लोक मे अठाईस प्रकार से प्रकट हाती 
टे । सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ ये तीन गृण; पुरुष; प्रकृति; महत्तत्त्व; अहंकार ; 
रब्द, स्पशं, रूप, रस तथा गंध ये पांच तन्मात्रा; आकाश, वायु, तेजस्‌, जल तथा 
पृथिवी ये पांच भूत; पांच ज्ञानेन्दियां ओर पाँच कर्मेनियां; 
ओर मनस्‌ कारणकोटि' के अंतगंत ये अटारईस तत्तव वल्लभ ते 
माने हैँ । संक्षेप में इनका वर्णन यहाँ दिया जाता है-- 


तत्त्व 


(१) सतत्व--युख का अनावरक (अर्थात्‌ आवरण न करने वाला), प्रकाशक 
तथा सुखात्मक, एवं सुख ओर ज्ञान की आसक्ति से जीवों की देहादि 
के प्रति आसक्ति का कारण सतत्व' गुण है । यह स्फटिक की तरह 
निमेल हि ।' 


(२) रजस्‌--यह रागस्वरूप है । तृष्णा ओर प्रीति का जनक है, कमं की 
आसक्ति से जीवों को देहादि के प्रति अत्यंत आसक्ति का जनक है ।२ 


(३) तमसू्‌--यह अज्ञान की आवरण शक्ति से उत्पन्न है। सब प्राणियों 
को मोह में डालने वाला है, ओर असावधानता, आर्स्य तथा निद्रा 
से जीवों में अपने देह के प्रति आसक्ति उत्पन्न कर उन्हें बन्धन में 
डालता है। 


ये गृण जब भगवान्‌ ही से उत्पन्न होते हैँ, तब इन्हें माया, 
चित्‌-शक्तिरूप या आनंदशक्तिरूप समभना चाहिए । स्थिति-अवस्था 
मे जब रजस्‌ ओर तमस्‌ सत्व को दबा कर उन्नत होते हँ, तब सत्त्व 
स्वय दूबल हो जाता है ओर कार्य-रूप मे वत्तंमान रजस्‌ एवं तमस्‌ को 
दबाने के किए भगवान्‌ कौ प्राथना कर उन्हुं अवतार-रूप में संसार 
मे प्रकट करता है । भगवान्‌ तब सत्त्व ही को प्रधान बना कर नाना 
स्वरूप धारण करते हू । सत्त्व के अवयव भी पृथक्‌-पृथक्‌ रूप धारण 


` गीता, अध्याय १४ इलोक ६ । 
` गीता, अध्याय १४ इत्लोक ७। 
` गीता, अध्याय १४ इलोक ८। 
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करते हँ । इस प्रकार सभी युग मं अपने अंशभूत धमं की स्थापना 
करने के निमित्त तथा सत्त्व की सहायता करने के उहेश्य से भगवान्‌ 
अवतर ग्रहण करते हुं ।' | 


जब 'तन्मायाफलरूपेण' इत्यादि भागवत" के वचन के अनुसार 
माया उभयात्मिका चित्‌-शक्तिरूपा गुणमयी हो जाती है, तब ये 
तीनों "गृण' पुरुष की अनुमति से मायाके द्रारा वंषम्य को पाकर प्रकृति 
के धमं हो जाते ह, ओर इनसे हिरण्मय “महत्त्व आदि की उत्पत्ति 
होती है । भगवान्‌ स्वयं निर्गुण होते हए भी सत्‌-अंश मे सत्त्व को, 
चित्‌-अंशा से रजस. को, तथा आनंद-अंश से तमस्‌ को उत्पन्न करते हैँ । 
द्वितीय कल्प मे सच्चिदानदात्मक ब्रह्य से माया उत्पन्न होती है ओर 
उसके बाद गुणों का वैषम्यरूप तथा महत्तत्त्वादि की उत्पत्ति आदि 
होती है । 
पुरुष--'ुरुष' को ही आत्मा" भी कहते हं । देह, इंद्रिय आदि को 
दूसरे के निमित्त जो अतति--व्याप्नोति'-- अधितिष्ठति", अर्थात्‌ 
धारण करता है, वही आत्मा" है । यह अनादि, निगुण तथा प्रकृति 
का नियामक है। अह्‌-रूप ज्ञान से यह जाना जाता है। यह स्वयं- 
प्रका टै । संसारके गृण तथा दोषों से मुक्त रहते हृए भी, यह सभी 
वस्तुओं से संसगं रखता है । मुक्ति का यह्‌ उपकारक है । यह देह, 
टद्रिय, प्राण, मन तथा अहंकार से अतिरिक्त है। 


इस निर्गण आत्मा मे भी कतंत्व, आदि गुण जो कहे जाते हं, 
वे सृष्टि के अनुकूल भगवान्‌ की इच्छा से तथा प्रकृति आदि के अविवेक 
से है, अर्थात्‌ वे सगृणत्व आत्मा मे आग॑तुक धमं हं, स्वाभाविक नहीं 
है । अन्यथा इसमें मुक्ति-पोग्यता नही हो सकती थी ओर तब मोक्ष- 
प्रतिपादक सभी श्रुतियाँ व्यथं हो जातीं । 


पुरुष एक ह पुरुष एक ही है, अनेक नहीं । शास्त्र मे कहा गया 
है कि कालचक्र के कारण प्रकृति-रूपा गुणमयी माया में शक्तिमान्‌ 


: भागवत, १-१०-२४; गीता, अध्याय ४ इलोक ७ । 
` गीता, अध्याय १० इलोक २०। 
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भगवान्‌ आत्मस्वरूप-पुरुष के द्वारा अपनी शक्ति (वीयं) को रखते 

हं । इस प्रकार करण-रूप मे इस पुरुष की अपेक्षा होती है ।* इसी 

पुरुष को साख्यान्तर शास्त्र मे (अर्थात्‌ योगशास्त्र मे) “ईङवर' कहते 
| हं । इसी बात को आचार्यं ने “भागवत कौ टीका “सुबोधिनी मे 
| 7 ` 


पुरुष एक ही हं । पुरुष ओर ईङवर में कुछ भौ विलक्षणता 
नहीं हे, इसक्एि इन्हं दो मानना व्यर्थं ह'' । 





अतएव जीव ओर ईइवर मे भी स्वाभाविक भेद नहीं है, वे तो 
केवल अवस्थाके मेदसे दो मालूम होते है । अतः जीव, ईङवर' ओर 
पुरुष" ये शब्द एक ही तत्तव के भिच्च-भिनच्न नाम हैँ। यह तो तत्त्व-कथन है, 
| किन्तु व्यावहारिक-दा में प्रकृते तु) पुरुष" द्वारभूत भगवान्‌ का अंश 
| ठे ओर ईङ्वर भगवान्‌ स्वयं हँ । “जीवः पुरुष-तत्त्व से भिन्न है । परन्तु 
चिद्‌-रूप होने के कारण.एक ही जात के दोनों हैँ । अथवा पुरूष" ही 
का अंश "जीव है । किन्तु €त्वं आत्मना आत्मानं अवेहि" इस श्रुति 
मे अक्षरांश ओर पुरुषांश के भेद होने के कारण जीव" भी दो प्रकार 
का माना जाता है।' लौकिक ददा मं जीवः से भिन्न ईश्वर'कोतो 
मानना ही पड़गा, अन्यथा भोग का नियम ठीक से नहीं हो सकता हे । 
कमं' इसी ईर्वर के अधीन है । जसा श्रुतिमें भी कहा गया हे-- एष 
उ एव साध्‌ कमं कारयति'। श्रकृति" ओर "पुरुष" का संयोग भी “ईर्वर' 
के विना नहीं हो सकता । यह्‌ संयोग अनादि नहीं माना जा सकता, 
क्योकि एसा होने से मोक्ष की चर्चा भी नहीं हो सकती है । इसकिए 
ईश्वर ही इस संयोग का अधिष्ठाता माना जाता हेै। 


(५) प्रकृति--इसे श्रधान' भी कहते हँ । यह भगवान्‌ का मुख्य रूप है । 
इसे जगत्‌ के उपादानरूप में भगवान्‌ ने बनाया । यह साम्यावस्था 
मे प्राप्त तीनों गुणों का स्वरूप-मूत तत्तव है । जिस प्रकार सच्चिदा- 
नंदरूप ब्रह्म मं त्रिया, ज्ञान ओर आनंदरूप धमं रहते हँ, उसी प्रकार 


' प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ६० । 
° प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६० । 
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इस प्रकृति" के त्रिगुणात्मिका होने पर भी उसमे अंशतः उद्गत तीनों 
गण भी रहते हे । अतएव इस मत में प्रकृति ओर गणो मे शधम- 
घ्मिभाव' भी है। तीन प्रकार की सृष्टि करने के लिए भगवान्‌ 
ने प्रकृति को ये तीन एेर्वयं दिये ह। ये सत्‌, चित्‌ तथा 
आनंद के अंडा माया-रूपा श्रकृति' में रहते हुए प्रकृति को श्रधान' 
बनाते हं । 


किसी प्रकार काल आदि के द्वारा यह अभिव्यक्त नहीं हो सकता 
ह, अतएव यह “अव्यक्त' है । इसीलिए यह नित्य भी है, क्योकि 
अभिव्यक्त होने ही से यह अनित्य हो जाता तो पूनः इससे सृष्टि न हो 
सकती थी । प्रकृति के साथ-साथ काल आदि भी उत्पच्च होते हँ ओर 
इसीके साथ इनकी स्थिति तथा ल्य भी होते हं । 


यह सत्‌ ओर असत्‌ स्वरूपा है। कायं ओर कारण में वल्लभ- 
सम्प्रदाय वाले मेद नहीं मानते । यह न्ञान' का दहेतु भी है, अन्यथा 
संसारी लोग भी विवेक नहीं कर पाते ओर न मुक्त हो सकते । यह्‌ 
वैराग्य काभी कारण दै, क्योकि यह सभी विरोषों को आत्मा को 
दिखाकर फिर निवृत्त हौ जाती प्रकृति ओर 'पुरुष' मे यद्यपि 
अन्यत्र स्वस्वामिभाव संबंध है, किन्तु यहां वीर्याधान के कारण उनमं 
संयोग-संबंध भी है । प्रकृति" ओर पुरुष' दोनो ही साकार हं । यह्‌ 
भगवान्‌ के साकारहोनेही से सिद्ध होता है। इसलिए इनमें भी शरीर, 
ङ्द्रिय आदि, होते हं । 

प्रकृति के भेद--्रकृति' के भी दो भेद माने गये है 
व्यामोहिका माया' ओर "मूलप्रकृति", अन्यथा संसार मे अवस्था का 
मेद नहीं हो सकता था । भगवान्‌ को इच्छा से जव 'मायारूपः प्रबल 
रहता है, तब तो पुरुष बद्धावस्था में प्राप्त होकर जौव' कहलाता 
है ओर जब मूलप्रकृति" की अवस्था आती है, तब स्वरूप हौ मं 
स्थित होकर आत्मा जगत्‌ का कारण होती है। 


` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६२ । 
` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६० । 
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महत्‌- पह क्षुब्ध" गृणों से उत्पन्न होता है । क्रियाक्तिमान 
प्रथम विकार तो अथे है ओर जानशक्तिमान्‌ "महान्‌" है। किन्तु 
एक सूत्र मे बंधे होने के कारण अर्थात्‌ स्वेथा एक मेँ मिल जानेसेये 
दोनों एक ही तत्तव माने गये हँ । ज्ञानर्ञा+ति तथा क्रियाशक्ति के कारण 
एक ही तत्त्व दो तरह का मालूम होता है । इस महततव का शरीर 
हिरण्मय है । कूटस्प में रहकर अपने आधारभूत-विश्व का यह व्यंजक 
सात्त्विक है । जगत्‌ का यह्‌ अंकुर कहलाता है ओर यह अत्यंत घनं 
दै ओर तमस्‌ का नाडक है । यह्‌ भगवान्‌ के आविभवि का स्थान है । 
इसी को 'शुद्धसत्व' कहते हं । इसी को !चित्तत्व' भी कहते है ।' इनके 
मत मं बुद्धि ओर महान्‌ ये दो पृथक्‌ पदार्थं हैं 

अहंकार--यह 'महत्‌" से उत्पन्न होता है। इसे विमोहन, वैकारिक, 
तजस, तामस, अहु, त्रिवृत्‌ तथा तन्मात्रा, इन्द्रिय एवं मनस्‌ इन तीनों 
का कारण तथा चित्‌-अचित्‌-मय कहते हूँ । यह चित्‌" का आभास 
टोने से चित्‌ ओर अचित्‌ इन दोनों का ग्रंथिरूप है। दिग्‌, वात, 
अकं, प्रचेतत्‌, अरिवनीकुमार, वद्भि, इन्द्र, उपेन्द्र, मित्र, तथा चन्द्र 
इनका भी जनक अहंकार' ट । 'संकर्षण' रूप का यह्‌ अधिष्ठान ह । 
कतुंत्व, करणत्व, तथा कायंत्व भी इसमे हं । फिर शांत, घोर ओर 
मूढ स्वरूप वाला भी यह्‌ दै। प्राण ओर वृद्धि इसी के रूपांतर है, 
जेसा कि कहा गया है -- 

ज्ञानशक्तिः क्रियाशक्तिः बुद्धिः प्राणस्तु तेजसः' 
इन्हीं रूपान्तरों के होने से 'अहंकार' मे सव इन्द्रियों को वल 

देने को शक्ति, द्रव्यस्फुरणविज्ञान, इन्दरियानुग्राहकत्व, तथा संडाय 
आदि पाँच वृत्तियां ह । 


तन्मात्रा-- भूतो को सूक्ष्म अवस्था को 'तन्मात्रा' कहते हँ । इसमें 
'विरोष" नहीं रहता । अहंकार से यह उत्पन्न होता है ओर अन्य 
तत्त्वों को उत्पन्न करता टै । इसके पांच भेद ह-शब्द, स्पशं, रूप, 
रस ओर गंध । ये योगियोंको ही दृष्टिगोचर होते है । विश्लेष 


` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६४ । 


शद्धादत देन ४९१ 


अवस्था मेही ये हम लोगों कं दृष्टिगोचर होते ह. जंसा कि सांख्यददान 


मे कहा गया है-- 
“ब्‌ द्ीन्द्रियाणि तेषां पंच विरशेषाविरेषविषयाणि"' 


ट्स विषय मे वल्लभ ओर सोाख्यमत मे कोई भेद नहीं है । क्रम से इन 
पांच तन्म।त्राओं' के विशेष लक्षण यहाँ दिये जाते हँ -- 


(क) शब्द--श्रोतरेद्रिय से ग्रहण करने योग्य तथा धर्मवान्‌ शब्द" 
है । शब्द को 'नभस्तन्मात्रं' अथात्‌ आकाश का तन्मात्र तथा 
द्रष्टा ओर दुर्य का लिगि भी कहा है। जसे, शाब्द सुनकर 
उसके उच्चारण करने वाले का ज्ञान होता है तथा टकार 
आदि शब्द सुनकर टंकार-शब्द' उत्पन्न करने वारी वस्तु का 
नान होता है ।* काये-अवस्था मं शन्द' सविहोष हो जाता 
है ओर यह पाचों भृतो का गुण है; अर्थात्‌ शब्द सभी भूत में 
रहता है ।* इसक्ए भेरी से उत्पन्न शब्द' पृथ्वी का गुण है, 
क्योकि भेरी पाथिव वस्तु है ओर का्यभूतवस्तु में वत्तमान 
शब्द विसरणलीर तथा सावयव भी है। कार्यवस्तु में रहने 
वाला शाब्द उदात्त आदि वैदिक तथा षड्ज आदि लौकिक स्वर 
के भेद से अनंत प्रकार का है। शब्द" स्परेवान्‌ भी है । जैसे, 
किसी वाद्य से उत्पन्न शब्द-गत स्पशं का, तथा ममं को छूने वाले 
राव्द से उत्पन्न स्पशं का हृदय में त्वचा के द्वारा अनुभव होता 
है, अतएव वल्लभ नें “शब्द' मे स्पशेरूप गुण को माना है । 
द्सके बिना न कच्चिन्ममंणि स्पुरत्‌" (किसी को ममंस्थान में 
न छूना चादिए) इस प्रकार की स्मृति व्यथं हो जायगी । गुणे 
गृणानंगीकारात्‌' (एक गुण मे दूसरा गण नहीं माना जाता है) 

 ‹ सांख्यकारिका, २३४ । 
९ भगवत, तृतीयस्कन्ध । 
: भागवत, दितीयस्कन्ध, २५ । 
* सुबोधिनी, २-२५ । 
^ प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६५ । 





ऋ + + नो ऋ 


४९२ भारतीय दशन 


नैयायिकं के इस कथन को ये लोक-प्रत्यक्ष-विरुद्ध मान कर 
टा देते हं ।' 

राब्द को नित्यता--'शब्द' के नित्य होने के संबंधमं 
वल्लभाचार्य का कथन है कि विद' कोनित्य मानते हए उसी 
का अंदाभूत वणे" यथाथ मेनित्यही है। फिर भी लोक मं 
उसका सुनाई देना या न देना यह तो शब्द के आविर्भाव ओर 
तिरोभाव रूप ध्मकेकारणहोताहै। हूदयाकाड मं भगवान्‌ 
या ब्रह्य नाद-रूप में प्रथम अभिव्यक्त होते टँ । शब्दः 
पहले तो अव्यक्त रहता दै, परचात्‌ नानावणीादि-संकल्पक- 
मनोमय सूक्ष्मरूप को प्राप्त कर भगवान्‌ के मुख से प्रकट 
होता हृ मात्रा, स्वर, वणं रूप में स्थूल-भाव से ब्रह्मात्मकं 
वेद-रूप मं वही सूक्ष्म राब्द प्रकारित होता है। वह नाद- 
व्यापक होने के कारण हम लोगो के अंदरभी प्राण, घोष रूप 
में रहता टै । श्रोत्र (कान) की वृत्ति का निरोध करने पर 
भगवान्‌ के ही द्वारा जीव' उसे सुनता है, अन्यथा द्वार कै 
वन्द होने के कारण वह्‌ सुनायी नहीं देता । 





स्फोटविचार--इसी नाद को स्फोट" भी कहते हैं । 
अतएव यही नाद सुषुम्नानाडी के द्वारा, मूलाधार, हृदय, कंट 
तथा मुख में परा, परयंती मध्यमा तथा वैखरी रूप मेँ प्रकट 
होता दै। जिस प्रकार ब्रह्य के सत्‌, चित्‌ ओर आनंद नाम 
है, उसी प्रकार शब्द-रूप ब्रह्म के वणं, पद ओर वाक्य नाम हैँ | 
वास्तविक भेद इन मं नहीं है, किन्तु काल्पनिक है । शाब्द 
सवगत है, अतएव नानादेरा में स्थित वक्ता के प्रयत्न से उन- 
उन देशों मं शब्द' सहज में अभिव्यक्त होता है । इसके 
सवंगत होने मे अबाधित प्रत्यभिन्ञा' ही प्रमाण है ओर इसीलिए 
सूयं के समान एक ही समय में अनेक स्थलों से शब्द' की 
स्थिति दिखायी पड़ती टै ।` 


^ प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६५ । 
` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ २०-२१। 
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शब्द कौ उत्पत्ति--रब्द' की उत्पत्ति मं अन्दर ओर 
वाह्र वायु ही निमित कारण है। इसके समवायी तो पाचों 
भूत हं । विशेषकर आकाश, ओर अन्यभूत सामान्य रूप से । 
जहां पर “ध्वनि' अभिव्यक्त होती है, वहाँ से कुछ दूर तक चारों 
ओर तो यह्‌ स्वभाव ही से स्वयं जाता है, क्योकि यह 'विसारी' 
है । वाद को वायु इसे दुर-दूरछेजाता है। इस तरह स्थानांतर 
मे जाता हृ शब्द' अपना थोडा-थोड़ा अंश भिन्न-भिच्न कानों 
मे लीन करता (रखता) जाता है। जब इसके सभी अंश 
लीन हो जाते है, तब वह्‌ आगे के लोगों को सुनायी नहीं देता । 





अंत मे स्वभाव हीसे, या काल' आदि के द्वारा, उसका नाश 
हो जाता हे । शब्द का अंश-अंश कर के नाश होते हुए देख कर 
ट्स निरवयव कहना ठीक नहीं है ।' | 


(ख) स्पदे--त्वगिन्दरिय से ग्रहण करने योग्य स्यशे' है । 'वायु- 
तन्मात्रत्वं इसका लक्षण है । काय-वस्तु में वत्तमान यह्‌ 
'सविदोष' होकर चार भूतो का गुण है। मात्रा-रूप मे मृदु, 
कठिन, शीत तथा उष्ण--ये चार इसके भेद ह ।* गुणस्वरूप 
मे मृदु, पिच्छिल (फिसलना), जसे रेशमी कपड़े मे, कठिन, 
सीत, उष्ण, अनुष्णारीत, शीत, लघु, गुरु, संयोग, आदि इसके 
अनेक भेद होते हैं । 


मृदु आदि शब्द वस्तुतः धर्मवाचकं होने पर भी अधिक | 
प्रयोग होने के कारण धर्मी के निमित्त भी प्रयुवत होते है । | 
लघुस्पशे वायु, तेजस्‌, जल तथा भूमि में रहता है, जैसे सूक्ष्म । 
वायु का स्परे, ज्वाला का स्पशं, तूल (रूद्‌) का स्पश । | 
लधुस्परे होने ही के कारण तेजस्‌ ऊपर, को जाता है । जल | 
का लधुस्पशे गंगा, यमुना, कूप ओर नदी के जल को पीने से 
मुख मे स्पष्ट मालूम होता है । इसी प्रकार गुरुस्पशं भी जल, 


` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ २२-२३, ६५ । | 
` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६५ । | 
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(ग) 


(घ) 


भारतीय दहन 


वायु ओर भूमि में है। अन्य शास्त्र में गुरुत्व" स्रं से अति- ` 


रिक्त गुण माना गया है, किन्तु यहाँ “स्पं' ही का भेद गुरुत्व" 
भीदटैजो स्पशं होने ही के कारण तौलने पर मालूम किया 
जाता टै । स्पशं के विना जहाँ गुरुत्व का ज्ञान होता है वहां 
अनुमानसेहोता है, न कि प्रत्यक्ष से। 


संयो ग' स्परे से अतिरिक्तगुण वल्लभ के मत में नहीं माना 
जाता टै । संयोगज-संयोग यह नहीं मानते । संयोग चक्षु से 
जाना जाता है ओर स्पशे" त्वगिद्रिय से, इसक्िएये दो भिन्न 
गृण हं, एेसा समभना ठीक नहीं, है, क्योकि चक्ष्‌ मेभी 
त्वगिद्रियतो दैही। इसकिए चक्षु से देखीगयी वस्तु त्वगिद्रिय 
सं भी देखीजाती है, यह स्वीकार करना चाहिए । चक्षुरिन्रिय 
मं वत्तमान जो वायु" है, उसका गुण स्पशं" है, न कि “चक्षुः 
का । अतएव मन मं भी स्पशं" है ।* श्लेष" (जुड़ा हुजा होना, 


जंसे अंगुलियों का) विभाग का अभावरूप है । स्नेहः भी 


स्पशं ही का भेद है, क्योकि यह मी त्वचा ही से जाना जाता हे । 


रूप--चक्षु से ग्रहण करने योग्य गण को रूप' कते हैं । 
तिजस्तन्मात्रत्वं' इसका लक्षण कहा गया है । जिस द्रव्य में यह्‌ 
रहता टै, उसीकी आक्रति के तुल्य इसकौ आकृति होती है ।२ 
तन्मात्र-स्वरूप' मं यह एक ही है । कायंस्वरूप' मे भास्वर, 
शुक्ल, नील, पीत, हरित, हित आदि ररूप" के अनंत भेद ह 
चित्ररूप' भी एक अतिरिक्त रूप है । “भास्वर-रूप' दूसरे का भी 
प्रकारा करता टै, इसलिए अपने आश्रय से अधिक देश में रहने 


वाला होता दै। यह्‌ विसरणडीर होता है। 


रस--रसनेद्रिय से ग्राह्य गुण ^रस' टै । जलतन्माच्रत्वंः 
इसका लक्षण हे । 'तन्मात्रारूप' में यह अव्यक्त मधुर दै। 
कार्यवस्तु' मे होने से कसला, मधुर, तिक्त, कड़आ, खटा, क्षार, 


यायय 


` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६७ । 
` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६७ । 








क तराया 
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(नोना) ओर मिश्र, ये सात इसके भेद हैँ । जर में अव्यक्त 
मधुर 'रस' हे । आधारभूत वस्तु के धमं के संबंध से ^रस' में 
भेद उत्पन्न होता है ।' 


(ड) गंध--घ्राणेद्रिय से ग्राह्य गृण गंध है । यह पुथिवी-तन्मात्रः 
कहलाता हे । व्यक्त ओर अव्यक्त के भेद से यह्‌ दो प्रकार 
काहे । कायरूप' मे करभ (दही मिश्ित सत्त का गंध, या 
तरकारी आदि का मिश्र गंध), पूति (दुर्गन्ध), सौरभ्य 
(सुगंधि), शांत ओर उग्र ये पूति ओर सौरभ्य ही के मेद 
हः कमल का गंघ शान्त' है ओर चंपा या लहसुन का गंघ "उग्र 
दै) तथा अम्क', जसे नीबू का गंध ओर बासी कठी आदि का 
गध, ये छः प्रकार के गंध हैँ । इनके अतिरिक्त अवांतर 
भेद तो अनंत हँ, जसे धूप, धूम आदि के गंध । गंध" अपने 
आश्रय से अधिक देश मे रहने वाला होता है, अर्थात्‌ इसका 
आश्रय भूत-द्रव्य जहां नहीं रहता, वहाँ भी उस द्रव्य में रहने 
वाला गंध रहता है । 


नैयायिक आदि के मत मे जव किसी फूल का गंध कहीं दूर 
तक फलता है तो यह समभा जाताहैकि वायु केद्वारा उस 
फूल का भाग दूर तक चला जाता है ओर उसी के साथ-साथ 
उसकी सुगंधि भी जाती है, अर्थात्‌ द्रव्यरूप आश्रय के बिना 
उसका गुण कहीं नहीं जा सकता है । किन्तु वल्लभाचायं 
के अनुसार द्रव्य को छोड कर भी उसका गृण अन्यत्र चला 
जाता है। 





(९) भूत--जिन मे सविशेष शब्द आदि गुण हों, उन्दं "भूत" कहते है । 
आकार, वायु, तेजस्‌, जल तथा पृथ्वी ये पांच भूत हँ । करमशः इनका! 
वणेन यहाँ किया जाता है-- 

` प्रस्थानरत्नाकर, पष्ठ ६८ । 

` करभो दधिसक्तवः--अमरकोश, ९-४८ । 

` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६८ । 

भा० द० २० | 
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भारतीय दशन 


(क) आकाश--अवकाशदातृत्वं' (अवकाश देने वाला), या बहि- 


रन्तव्यवहारविषयत्व', या श्राणेन्दरियान्तःकरणाधारत्व' (आ- 
कार" के लक्षण कटे गये है । पहला लक्षण (आधिदैविक है । 
दूसरा आधिभौतिक' स्वरूप-लक्षण है । यही लक्षण व्यवहार में 
उपयोगी भी है । आकाश जन्य है, नित्य नहीं, क्योकि इसमें 
विकारित्वं सिद्ध होता है, जसे आत्मनः आकाशः संभूतः' इस 
श्रुति मं भीकहा गया है । आकाशमेंरूप नहीं है । परम महत्‌ 
परिमाण वाला होने हीके कारण यह नीरूप' भी है। आकादा 
मे नील आदि कौ प्रतीति भ्रममात्र दै। चक्षु अपने सामर्थ्यं 
से आकाश का ग्राहक नहीं है, किन्तु आकाड ही अपने सामथ्यं 
से गंधवनगर अथवा पिशाच के समान अपने स्वरूप को प्रकट 
करता है। इसका विरोष-गुणः शब्द" है । 


वायु--इसका लक्षण इनके मत में “अरूपित्वे सति चालन- 
व्यूहनद्रव्यज्ञब्दगन्धनयनसवें न्दरियबल्दानाख्‌यकायंत्वम्‌' टै । 
अर्थात्‌ जिसमे रूपनदहो ओर जो डाल आदि को हिखावे, गिरे 
हुए पत्तो को आंधी में एक जगह्‌ मिवे, द्रव्य, शब्द, ओर गंध को 
अन्यत्र ठे जाने वाला, सभी इन्द्रियों को बर (सामर्थ्यं) देने 
वाला आदि कायं करे, वही "वायु" है । यही प्राणरूप है । स्परे 
इसका विशेष-गुण है । शब्द" भी इसमें कारण से आता है । 
इस प्रकार इसमंदो गुण हं । मीमांसक के मतानुसार इसका 
त्वगिद्रिय से प्रत्यक्ष होता टै। 


तेजस्‌-- तेजस्‌ ' में पाचन, प्रकाशन, पान जैसे जल आदि का, 
अदन (भोजन) जसे अन्न का, हिम (पाला या शीत) का 
मदं दन (नाश करना), शोषण (सुखाना), ये छः कायं होते 
ह । यथाथं मे पान ओर अदन ये दोनों कायं जठराग्निसेही 
होते दँ । अतएव पांच ही कमं तेजस्‌" के हं । श्ुघा' ओर 
तुष्णा' भी तेजोरूप हू । "रूप" इसका विशेष-गुण है । शाब्द 
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ओर 'स्परो' इसमें कारण से आते है। इस प्रकार इसमे तीन 
भण्‌ ट्‌ | 
जल--क्लेदन (भिगोना), पिण्डन (इकटा करना ), तृप्ति 
(क्षुधा आदि को निवृत्ति करना--भोजन करने पर भी बिना 
जल के तृप्ति नहीं होती), प्राणन (जीवन), आप्यायन (प्राण 
को संतोष देना), प्रेरण (बहा केजाना), ताप को दूर करना 
तथा एक स्थान मं अधिक होकर रहना, ये आठ कायं जिस में 
हों, वही जक' है । बफं आदि में दूसरे भूत के कारण कटोरपन 
दै । जव बहुत ठंडी हवा चरती है, तब जल एकत्रित होकर 
ओला बन जाता है। ^रस' इसका विरोष-गण है । शाब्द 
स्रा, तथा रूप इसमं दुसरे से आये हृए गृण है। इस प्रकार 
जल' मे चार गृण हुं। 
थ्नी--साक्षात्‌ समस्त जगत्‌ को धारण करने वाला द्रव्य 
पृथ्वी टे । वल्लभ 'सत्कायवाद' ही को स्वीकार करते हं । 
गंध इसका विशेष-गुण है ओर चार गृण इसमे अन्यत्र से आते 
। इस प्रकार इसमं पांच गुण है । 


इन्द्रिय-- तेजासाहंका रोपादेयत्वे सति (तेजसरूप अहंकार से इन्द्रिय 
को उत्पत्ति होती है) ज्ञानक्रियान्यतरकरणम्‌' इन्द्रियः का लक्षण है । 
देह से संयुक्त रहकर अपने फल से आत्मा काजो ज्ञान करावे वही 
इन्द्रिय" टै । ज्ञानेद्रिय ओर कमंन्दरिय के भेद से “इन्दरिय' दो प्रकार 
को हुं । श्रोत्र आदि पांच ज्ञानेन्रियां' है ओौर वाक्‌ आदि पांच कमे 
न्द्रियां' हं । ये सभी अभौतिक, हँ क्योकि ये अहंकार" से उत्पन्न होतो 
हं । भगवान्‌ की इच्छा से, गुणों के परिणाम के मेदसे तथा रीर 
के अंगों के सन्निवेश के भेद से एकं ही तंजस-अहंकार से भिन्न-भित्न 
इन्द्रियों को उत्पत्ति में कोई बाधा नहीं है। ये इद्ियां' अण-परिमाण 
कौ हु ओर अनित्यमभी हं। 


इनमे चक्षु उद्‌भूत-रूप ओर उद्भ॒त-रूपवान तथा संल्या 


परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व ओर वेग तथा कमं 


` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ७१ । 
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(११) 


ज्ञानः 


भारतीय दङन 


ओर इनकी "जाति" तथा समवाय' का ग्राहक है । इसीक्ए परमाणु, 
पिशाच, आदि का चक्षुसे ग्रहण नहीं होता । 'रूप'के द्वारा ही चक्षु द्रव्य 
का भी ग्राहक है। (त्वगिद्रिय' से उक्त संख्या आदि सभी गुण, उद्भूत 
स्पदं तथा उद्‌भूत स्पशं वालों का, उक्त गुणों की 'जाति' ओर समवाय 
इन सव का ग्रहण होता है। इसी प्रकार ्राणेद्रिय' से ग्रहण योग्य 
उद्भूत गंध ओर उद्मूतगंघ वाला, उनकी 'जाति' ओर 'समवाय' हैं । 
इसी तरह “रसनेन््रिय' ओर शश्रवणेन्दरिय' को भी जानना चाहिए । 
ये दशा इद्रियां राजस हैँ, क्योकि राजस 'ुद्धि' ओर प्राणः से इनका 
ग्रहण होता दै । इनमे से श्रोत, चक्षु, घ्राण, हाथ ओर पैर इनके दो-दो 
रूप हँ, किन्तु ये प्रत्येक एक ही एक इन्द्रिय ह । ज्ञानेन्दरियां अपनी 
वस्तुओ के साथ ही ज्ञानजनक होती हँ । 
मन-मन' संकल्प ओर विकल्पात्मक है । इसे उभयात्मक कहते 
ह, क्योकि यह दोनो प्रकार के कार्यो को करता हे । इच्छा (काम) 
की उत्पत्ति इसी के अधीन है । यह्‌ भी एक इन्द्रिय हे। 


मन के गुण--सुख, दुःख, प्रयत्न, द्वेष, अदुष्ट, स्तेह्‌, आदि इसी (मनः के 
गुणै, न कि आत्मा के । यह भी जन्य है, जंसा कि (तन्मनोऽसृजत्‌' 
इस श्रुति मे भी कहा गया है । अणु इसका परिमाण है । इसके दो 
प्रकार के कायं होते ह--आतंर ओर बाह्य । 


सामान्य--का आकृति ओौर “न्यक्ति' में सचिवेरा किया गया टै । 


लन 


ब्रह्मस्वरूप ही टै, जसा श्रुति मं भी कहा है-- सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म" । 


जब-जब भगवान्‌ सृष्टि की इच्छा करते हँ, तब-तवब उनका अनक प्रकार से आविभाव 
होता है, इसलिए ज्ञान' का अनंत भेद होने पर भी यहां केवल दश प्रकार का जान' 
माना गया है 1 इनमे चार प्रकार का ज्ञान' नित्यटहे। 

पहला ज्ञान --सब का आत्मस्वरूप, सव का उपास्य, मुख्य, विकार-रहित 
आत्मा का अपना ही स्वरूप है, जिसे गीता के दसवें अध्याय के बीसवें श्लोक मं 
कहा गया टै-- 


अहमात्मा गुडाकेश सवेभूता्यस्थितः' 
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स्वरूपतः यह नित्य हे । 


दूसरा ज्ञान--यही ज्ञान' जब प्रकाश-रूप में आविभूत होता है, तब वह्‌ 
भगवान्‌ का गुणस्वरूप कहलाता है, जसा कहा गया है-- 


(ज्ञानवेराग्ययोहचेव षण्णां भग इतोरणे' 


एेरवयं संपन्न मे वह्‌ नित्य है ओर जीव तथा भगवान्‌ के पाषेद आदि में उन 
के देने से प्राप्त होता है।'* यह दूसरा ज्ञान हं । 


तीसरा ज्ञान-- यही ज्ञान" अर्थात्‌ धर्मरूप सवे-विषयक-ज्ञान जब सुष्टि के 
निमित्त भगवान्‌ के मनोमय आदि नाडी के द्वारा वेदरूप शरीर धारण करता हे 
तव वह (तीसरा ज्ञान" कहलाता है । जसा कि श्रुति में है--स एष जीवो विवरप्रसुतिः' । 
इत्यादि । वेद-रीर में भी वह ज्ञान विराट्‌ रूप के समान अनंत है, जैसा तेत्तिरीय 
ब्राह्मण" में इन्द्र॒ ओर भरद्वाज के संवाद मे स्पष्ट कहा गया है--अनंता वं वेदाः 
इत्यादि । 


चतुर्थं ज्ञान--यदही बाद मं विशिष्ट शक्ति वाला होकर संसार का बीज' हो 
जाता है ओर इसीसे सभी विकृत शब्द सृष्टि के आदि में होते हँ । यही भगवान्‌ के 
आधित होने से चतुथं प्रकार' का नित्य ज्ञान हे। 


यही वेदरूप-शरीर-विरिष्ट-ज्ञान समवाय-संबध से श्रमाता' मे तथा निमित्त- 
रूप से ्रमेय' मे रहता है । परयतीरूप-शब्द तो ्रमाता' का आश्रयण करता है, 
जैसा कि 'वाक्यपदीय' मे भतहरि ने कहा है -- 


न सोऽस्ति प्रत्ययो लोके यः शब्दानुगमादते । 
अनुविद्धमिव ज्ञानं सवं शब्देन भासते ॥\` 


अर्थात्‌ इस लोक मेँ (व्यवहार को अवस्था मे) एेसा कोई भी ्ञान' नहींहै, जो 
शाब्द" से अनुविद्ध न हो । प्रमेय के अनंत होने से उसका आश्रयण करने वाला शब्द- 
रारीर-विरिष्ट ज्ञान भी अनंत है। किन्तु वास्तव में वल्लभ के मतमेब्रहयही 
एकमात्र प्रमेय है, इस विचार से यह्‌ ज्ञान'एकही है । 

` प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ १। 

` वाक्यपदीय, कांड, १ कारिका १२४। 
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पञ्चम ज्ञान--शब्द ओर अथं तथा शब्द ओौर ज्ञान में नित्य संबंध होने के 
कारण शब्दविशिष्ट ही श्ञान' प्रमेय को आश्रयण करता है । यही पंचम ज्ञान" हे । 
इस अवस्था मं शब्द ओर अथं ज्ञान से अभिभूत ह, किन्तु पहटठे उल्टा था । 


पञ्चम ज्ञान के भेद- प्रमाता मं अन्तःकरण ओर इन्द्रि को आश्रयण करनं 
वाला ज्ञानः पांच प्रकार काहै। इन्द्रिय में एक प्रकार का ओर अंतःकरण में 
चार पकार का। 


१) मन मं संकल्प ओर विकल्प रूप से ज्ञान' आधित है । 


( 
(२) विपर्यास, निङ्चय, स्मृति आदि रूप में ज्ञान बुद्धि" का आच्रित है । 
(३) स्वप्नज्ञान' अहंकार का आधित है ओर 

( 


४) 'निविषयज्ञान' चित्त का आधित है। 


इस प्रकार ज्ञान द्विध है। 


कायंरूप छः प्रकार के ज्ञान" मन के धमं हें 
कहती टै -- 


, आत्मा के नहीं; जैसा श्रुति 


कामः संकल्पो विचिकित्सा श्रद्धाऽश्रद्धा धृतिरधृतिः 
ह्वीः धीः भीरित्येतत्सवं मन एवेति । 


ज्ञान स्थिर होता, न कि केवल तीन ही क्षण रहता है । उत्पन्न हए ज्ञान" 
के उदीपक शब्द ओर विषय हँ । बुद्धि, चेतन आदि इसी न्ञान' के पर्याय है| 


ज्ञान के अन्य भेद- ज्ञान पूनः सात्विक, राजसिक तथा तामसिक मेद से 
तीन प्रकारका होता है। सात्विक-ज्ान' यथाथंज्ञान है ओौर यही श्रमा' कहलाता 
दे । !राजसिक-ज्ञान' राजस-साममग्री से उत्पन्न होता है गया ओर यह नाना प्रकार का 
होता है । यही व्यवहार का उपयोगीप्लान है। अतएव परमा्थ-दृष्टि से राजस-ज्ञान 
मे प्रामाण्य नहीं है । तामस-ज्ञान' भी अप्रमाणही है । पामर तथा नास्तिकं का 
ज्ञान 'तामस' टै । अच्छे लोग इसकी निन्दा करते हँ । अतएव यह हेय है | 


ज्ञान का तीसरा भेद--"राजस-ज्ञान' सविकल्पक! ही होता है, क्योकि इसीसे 
खोक में व्यवहार चल सकता दै। ज्ञान' यद्यपि पहले निविकल्पक ही होता है, 
किन्तु उससे लौकिक-का्यं नहीं चरता है, ओर यह सात्विक रूप मं एक ही प्रकार 
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का है । वल्लभ दोनो प्रकार क ज्ञान, 'निविकल्पक' ओर सविकल्पक, को स्वीकार 
करते हं । | 

निविकल्पक ज्ञान- पहला तो इन्द्रियाधित दै । ह तो यथाथं मे यह “सात्त्विकः, 
किन्तु राजस' में ही यह परिगणित होता हे। 

सविकल्पक ज्ञान के भेद-संदय, विपर्यास, निश्चय, स्मृति तथा स्वाप ये पांच 
सविकल्पक ज्ञान' के भेद ट ।' “सुषुप्ति भी स्वप्न का ही अवांतर भेद है। आत्मस्फ्‌- 
रण वहाँ स्वयं हो जाता है । चिता स्मरण के अंतगेत है। प्रत्यभिज्ञा तो 
निरचयज्ञान ही हे । | | 


करण 


वल्लभ के मत मे कारण'दो ही प्रकार के हँ--समवायि' तथा "निमित्त । 
समवाय ओर तादात्म्य एक ही वस्तु है । 


प्रत्यक्ष", अनुमान" तथा शब्द' ये ही तीन श्रमाण' इन्टोने माने है । 
'आकाडश' ओर काल' के समान दिक्‌'को भी पृथक्‌ रूपमे इन्होने स्वीकार 
किया है । इसका ग्रहण साक्षात्‌ नहीं होता, किन्तु प्राह्य-अथं के विशोषण रूप से ।३ 


आलोचन 


इन वेष्णव-ददोनों के तत्त्वो के अवलोकन से यह्‌ स्पष्ट है किं इनकी खोज प्रधान 
रूप से न्यायवशेषिक तथा सांख्यदशन के आधार पर ही आचरित है। वेदान्त के 
आध्यात्मिक तत्त्वों का विशेष विचार इनमे नहीं देख पडता ! भगवान्‌ के सम्बन्ध 
मे भी जो बहुत सी बाते कही गयी हं, वे सभी उनके बहिरंग स्वरूप ही को लेकर हैँ । 
अतएव ये ऊँचे स्तर के दारेनिक शास्त्र नहीं मालूम होते । 


इस प्रकार संक्षेप मे उक्त चारो प्राचीन-वेष्णव-संप्रदायों का वणेन यहाँ किया 
गया है । इनमे से रामानुजाचायं तथा वल्लभाचायं के मत विशेष रूप से आजकल 


` भागवत, तृतीयस्कध । 
` प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ९। 
`प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ३७ । 
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भी प्रचलित हँ । इनकी अपेक्षा अन्य दोनों सम्प्रदाय गौणभूत मालूम होते हैं | 
ये सव भक्ति-मागं के उपासक होते हुए भी अपने-अपने उपास्य देवता के मेद के कारण 
परस्पर भिन्न मालूम होते हँ । इन सब के उपर्युक्त तत्वों का विचार करने से बहुत 
कछ समान वाते मिर्ती ह । फिरभी भेदतो स्पष्ट ही है । तत्त्वदृष्टिसे भी 
न्यवहारावस्था मं एसा भेद रखना ही पड़ता है । ये मेद न केवल शास्त्रीय बातों ही 
मे देख पड़ते हँ, किन्तु उनके रहन-सहन तथा आचार-विचारौं मेँ तो ओर भी स्पष्ट हं । 


पटटे इन मतो के अनुयायियों मे परस्पर विद्रेष नहीं था। सभी मत को सब कोई 
आदर-दृष्टि से देखते धे ओर अपने मत का भी पालन सुचारुरूप से करते थे । किन्तु 
बाद मेँ दुराग्रह, आवेश, तथा बुद्धि में कलृषता ओर संकोच इतना अधिक हो गया 
कि इनमे से एक के अनुयायी दूसरे मतवाले के शत्रु बन गये ओर उनके प्रति निदा 
आदि कुत्सित व्यवहार करने में भी अपने वैष्णवत्व की ही रक्ना समभने लगे । इससे 
यह्‌ स्पष्ट है कि इन लोगों मँ पर्चात्‌ भक्ति के उच्च आदर्शं का ज्ञान भी नहीं रहा 
ओर मुभ तो यही अनुमान होता है कि ये सभी वैष्णव वदहिरंग तत्त्वों ही मे लिप्त हो 
गये हं, वैष्णव-सम्प्रदाय की अंतरंग बातों की ओर न तो इनका ध्यान है ओरनये 
लोग उसे समभने कीचेष्टाही करते है । इसी कारण कहीं-कहीं इनके व्यवहार भी 
लौकिक दृष्टि से निदनीय समभ जाते ह । इनका आदरं कितना उच्च था ओर किस 
प्रकार इनके दिव्यदृष्टि वाटे आचार्यो ने भक्ति की पराकाष्ठा का स्वयं अनुभव कर 
सांसारिकं के किए भी दयाव सम्प्रदाय को चलाया ओर योग्य भक्तों को सन्मार्ग 
दिखाया । किन्तु कंसा अधःपतन अव है। इनके यथार्थं तत्त्वों से लोग इस प्रकार 
अनभिज्ञ हो गये हँ कि भक्ति को भुक्तिप्रद' न समकर “मुक्तिप्रद' समभते है, ओर 
अधेनेव नीयमाना यथाऽन्धाः' इस कहावत को प्रत्यह चरितार्थं कर रहे है । यही एक 
माव्रहेतु दहै कि ज्ञानमागं को ही अव भी ोग निरुपद्रव, कल्याणप्रद तथा मुविति देने 
वाला सममभते हें | 
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(जेन), ९७; -परिणामी (जंन)., 
९७; -चार पाद, ५३; -के दशेन 
से परमपद की प्राप्ति, २६९७; -को 
अविद्या से पृथक्‌ करना, २६८ ; -के 
टुकड़े किये जा सकते हँ (जेन), 
१३२; -मं प्रदेश (जन), १३२; 
-को अपने टुकडों से सम्बन्ध (जेन) , 
१३२; -के सम्बन्ध मेबुद्धका मौन- 
भाव (बौद), १३६-३७; -भूतोसे 
पृथक्‌ (जन), ५१, ९७; -में मोक्ष 


शाब्दानुक्मणिका ४७७ 


मे चंतन्य नहीं, २२; -मं ज्ञान नीः 
५१; -में ज्ञानदाक्ति, २६६; -बोधा- 
बोघस्वरूप (मद्रमत), २६६; -स्व- 
प्रकाड, (मीमासा), २४१ 

आत्रेय, २४१ 

आदि विद्धान्‌, (कपिल), २७० 

आधिदेविकतत्त्व, ३ 

आधिभौतिकतत्व, ३ 

आधेयदडाक्ति (द्रत), ४४३ 

आध्यात्मिकतत्त्व, ३; -भाव, ३; 
_ परिस्थिति, ४; -चिन्तन, ४, ३२ 
प्रवृत्ति का हास, २७०, २७१ 

आनन्द चिरस्थायी, ८; -की खोज, 
छन ; -में तारतम्य, <^; -की 
प्राप्ति, ५ 

आनन्दमयकोष, ३६०-६१ 

आनन्दान॒गत, ३२४ 

आन्तरिकदुष्टि, ५ 

आन्वीक्षिकी, १७७ 

आप्तवचन, ३०८ 

आभरण (विदिष्टाद्रत), ४१९ 

आरम्भकसंयोग, २२५ 

आरोप, जड़ ओर चेतन मं, ३०६, २१२, 
३२१, २३५५ 

आतंजीव, ४०९ 

आयेदेव, १६७ 

आर्यसत्य (बौद्ध ) १३९-४८ 

अलम्बन, ३३९; -स्रत्यय, १५६ टिप्पणी 

आख्य विज्ञान, क्रषणिकविज्ञानों की सन्तति, 
१६५ ; -अन्य सात विज्ञानो के साथ, 
१६५; -वासनाओं क(घर, १६५; 


-चित्त है, १६५; -का अथं, १६५; 
व्यावहारिक जीवात्मा है, १६५ 

आलेखन, २४१ 

आलोचन (वंभाषिक), १६०-६१; 
-दाररूप मं सामथ्यं प्रदडेन (सांख्य ) 
२८९ 

आवरणराक्ति, ३५७ 

आसत्ति, २१५ 

आसुरि, २७३ 

आस्तिक ओर नास्तिकं के भेद, १४८ ` 

आस्रवो का नादा, १४० 


‡ 


ड्‌ 


इन्द्रिय, का लक्षण, १८५-८९; -का ज्ञान, 
१५६; -तत्तव (दवेत) ४३४-३५ ; 
-से जाति ओर अभाव का प्रत्यक्ष, 
१९४; -ओर - अथं का सन्निकषं 
(मीमांसा) २५६; -ल्य, ३२६ 
टिप्पणी; -भाटरमत, २४८; -जड़ 
ओर विषय का आश्रय, १६०; -में 
परिणाम, ३३५ 

इन्द्रियात्मवाद, ९३ 

इलाहाबाद यूनिवर्सिटी स्टडीज, २७७ 
टिप्पणी 


इं 
ईदावास्य उपनिषद्‌, ५२ 
ईरवर (सांख्य), ३१४-१५; -योग, 
३४०-४४; -ततत्व, २४, ३८२, ३८४) 


४१३-१४, ४२३; -के स्वरूप, 


४१४-१५; -के गुण, ३४२; ४२३; 





[क == 





४७८ भारतीय ददान 


-का प्रतीक, ३४२; -निराकरण 
(मीमांसा), २४९, २६६; (जेन), 
१३२३; -चिन्तन से काम, ३४३; 
-को अपेक्षा नही, ९७; -की सिद्धि 
(उदयन), २२३-२५; -को मानना 
आवद्यक, १३३ 
ईरवरसाक्षी (वेदान्त) ३७२ 
ईरवराद्रयवाद (कारमीरीय दोवदर्शन), 
३८० | 
` उ 
उच्चविचार मंप्रेम, ३ 
उच्छृडखलवाद, ४ 
उज्ज्वटलदत्त, ८५ | 
उत्तर मीमांसा, २४० 
उत्क्रमण, जीवों का, ७६ 
उत्पलभटु, ८५, ३८१ 
उत्साह अदम्य, ३ 
उदयनाचायं, १८१, २३८ 
उदितप्रत्यय, ३२३४ 
उद्गाता, सामवेद के पुरोहित, ३१ 
उद्योतकर, ८४, १८० 
उदासीन कमं (देत), ४४०; -के भेद, 
४४१ 
उन्मीलन, ३७९ 
उपदे, पारमाथिक तत्व का, १२; 
-स्नातक को, १३; -'तत्त्वमसि' का 
६२; -अधिकारी को, १३७ 
उपदेदाक वाक्य, २५७ 
उपनिषद्‌, शब्द का अथं, ४९; -वेदों 
के, ५२; -का सारांश, ५२-५५; 





-प्राचीनतम, ५६; -बौद्ध काक के 
पूवं के हं, ५६; -महाभारत के पूवं 
के हं, ५६; -का प्रामाण्य, ५६; 

-रचनाकाल, ५५-५६ ; -का विषय, 

१५, ५७; -का अपना कोई दशेन 
(शास्त्र) नहीं, ५०-५१; -का ध्येय, 

५१; -का वर्गीकरण, ५१; -की' 
देन, १३-१४; -भारतीय विचार- 
धारा का मूठ ग्रंथ, १५, ५०; 

-की विरोषता, १५; -के पढने के 
अधिकारी, ६४; -का रहस्य ६२; 

-मे आत्मा ओौर ब्रह्य का एेक्य, ५७; 

-मे अविद्यानाश के उपाय, ४९; -में 
परमात्मा के स्वरूप का निरूपण, ४९- 
५०; -में उपासना, ५७; -मे ज्ञान 
को बाते, ५०; -मे तत्त्वविचार, ५०; 

-मे तत्त्वो का वर्गीकरण नहीं, ५०; 

में समन्नाने की युक्त्या, ४९; -में 
चार्वाकमत, ५०; -में शून्यवादमत, 
५०; -मं वेदान्तमत, ५०; -ज्ञान 
का खान है, ५०; -में मतो का 
खण्डन-मण्डन एवं विरोध का अभाव, 
५०; -के सभी वाक्य प्रमाण हँ, ५०; 
-वादरायणसूत्रों का आधार, ५७; 
-वेदान्त कहा जाता हं, ५७ 


उपवषं, २४१ 

उपसर्पण कमं, १८६ 

उपमानप्रमाण, २१४; -मीमांसा, 
२५६; -भद्मत, २५८; -प्रभाकर- 
मत, २५९ 


उपादान कारण (दैत), ४४४ 


राब्दानुक्मणिका 


उपाधि, २०६ 

उपासना, दशेन का प्रारम्भिक अंग, २८; 
-अधिकार.के अन्‌सार करना उचित, 
३२; -में अभिमान का तिरस्कार, 
३२३; -मे साध्य ओर साधक का 
एक्य, २३४; -के द्वारा परमात्मा के 
स्वरूप का विचार, ५०; -के भेद 
(दैत), ४४८; -विचार (ठत), 
४४८ ; -ओर वासना (दवेत), ४३९ 

उपायप्रत्यय, २ २५-२९६ 

उगक्ला, ३२७ 

उभेदामिश्च, ४९ टिप्पणी, ६०° टिप्पगी, 
७२, ७३, ७९ ` टिप्पणी 

च्छ 


ऋर्वेद, २९-३०; -मं चारों वेद के 


नाम, ३१ 
ऋरव्रेदभाष्यभूमिका, ३१ 
ऋजुविमलापञ्चिका, २४३ 
ऋतम्भरा प्रज्ञा, ३२० 
ऋषभदेव, ९८ 
ऋषि, वेद मन्त्रके ९; -मन्त्रद्रष्टा, ९५७ 

ए 
एकप्रत्ययता, २३४ 
एकरसता, ३८९ 
एकाग्र, २१९-२० 
एकाग्रता, ३२२४; -परिणाम, ३३ 
एकात्मिका संवित्‌, ३२४ 
एकायन (विद्या), ५५ 
ए 
एक्य, ब्रह्मा ओर आत्मा का, ५५ 


४७९ 
एेतरेय उपनिषद्‌, ५४ 

एेतिशायन, २४१ 

एेतियप्रमाण, २६१ 

एय्यास्वामी, २७९ 


ओ 
उभ्कार का स्वरूप, ५३ 


ओं 
ओटूक्यदशेन, २३० 
क 

कथावत्थु, १४२ 

कञ्चुक, पाच, ३८१, ३८५ 

कण्ठाभरण, २२८ 

कठोपनिषद्‌, १०-११, ४९, ५२-५३ ` 

कणभक्ष, २२८ 

कणाद, २२८; -दशेन, २३० 

कनकसप्तति, २७६ ` 

कन्दली, २२८ ` 

कनसेपृशन ओंफ मैटर, २३३ टिप्पणी 
२३६ टिप्पणी 

कपिर, अवतार, २७२-७३ 

करण, २२३ 

करुणा, ३२७ . 

कल्टलट, ३८१ 

कमं, की अपेक्षा, २५-२६; -ओर ज्ञान 
का सम्बन्ध, २५-२६; -के अन्तगेत 
उपासनाएं, २८; -काम्य, ३२, 
४४१; -शुभ से अच्छा जीवन, ६०; 
-का नाश, भोग से, १३५; -पुद्गर, 
१२९; -वाद का रहस्य, ४; -का 
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कारण, जन्म, १२८; -उचित ओर 
अनुचित, ७५; -प्रत्येक का, भोग 
आवश्यक, ७५; -चेतनाजन्य, १५५ 
टिप्पणी; -अदृष्टरूप मं, १५५ 
टिप्पणी ; -चेतना, १५५ टिप्पणी ; 
-का नाश, १८८; -के भेद (न्याय- 
वैशेषिक), २३१, २३६; -प्रभाकर 
२४६ ; -प्रत्यक्षगोचर (भा) , २४७; 
का महत्त्व, ३३७; -के भेद, ३३७- 
३८; -संस्कार, ३३९; -दरैतमत, 
४४९०-४ १ 

कमेकाण्ड, २ १-३२ 

कर्माराय (पुण्य-पाप), २७५, ३३९-४० 

कामसूत्र, ८४ 

कामुकायन, २४१ 

कायव्यूह्‌, १८८ 

कारण, की आवर्यकता, ६; -का 
लक्षण, २१८; -के भेद, २१९; -कौ 
विरोषताँ, २२३; -द्रत, ४४४; 

कारणशरीर, ३६० 

कारणकोरि, ४५६ 

कारिकावकलि, २२९ 

काये (अनुमान), १५८-५९ 

कार्यकारणभाव (सौत्रान्तिक), 
२१७ 

काये ओर कारण में सम्बन्ध, २८३ 

का्णाजिनि, २४१ 

काटवाद, ८२-८४ 

कारतत्त्वविचार (देत), ४३९ 

कालात्ययापदिष्ट, २११ 

किरणावली, २२८ 


९४१; 


भारतीय दशन 


कतक, १० 
कुमारलात, १६२ 
कुमारिलमभट, २४२ 
करष्णकमं, ३३७ 
केन उपनिषद्‌, ५२ 
केवली पुरुष, ३४०-४१ 
कंवल्य की प्राप्ति, २३,३११; -अवस्था, 
२२५, ३३६ 
कौटिल्य, १७ 
क्रममुक्ति, ७६ 
क्रिटिकल विव्लिओग्राफी ओंफ पूवं- 
मीमांसा, २४१ टिप्पणी 
क्लेद, पांच, १८८; -का स्वरूप, २९७; 
-के भेद, ३ २७-२८ 
क्षणभंगवाद, १४९ 
क्षरतत्त्व, गीता म॑, ७६ 
क्षत्रविद्या, ५५ 
क्षिप्त (चित्त), ३१९-२० 
क्षेमराज, ३८१ 
ख 
खण्डदेव, २४४ 
खण्डसत्त्व, २३, ३१४ 
खुह्ुकनिकाय, १४२ 
ख्याति ही मोक्ष है (साख्य), २८६ 
ख्याति, ३२२ टिप्पणी 
ग 
गणधर, १०२ 
गंगेदा उपाध्याय, १८१ 
गदाधरभटराचाय, १८२ 
गागाभट्र, २४४ 


शब्दानुक्रमणिका ४८ १ 


ग्रहण (निविकल्पक ज्ञान), १६० 

गीता, का सारांश, &५; -भगवान्‌ का 
साक्षात्‌ उपदेश, ६९६; -में पारमाथ- 
की दुष्टि, व्यावहारिक दुष्टि एवं 
सामाजिकी दष्टि, ७१; -दशेनशास्त् 
नहीं है, ७६; -वास्तविक तत्त्व का 
प्रतिपादक, ८१; -भाष्य, २६९ 
टिप्पणी 

गुणत्रय, ४३२ 

गुणस्थान (जन), १००-१०१ 

गण, के भेद ( त्याय-वैशेषिक), २३१; 
-प्रभाकरमत, २४५ ; भाद्रमत. २४६; 
_का स्वरूप, २८१; -दैत, ४४०; 
-द्रव्य से पृथक्‌ होकर भी रहता हे, 
४६५ | 

गणरत्न, २७० 

गणोपासना (द्वैत), ४४८ 

गरू का मिलना कठिन, ७०. 

ग्गीताम दर्जनों .की संख्या, १७ 

गृहदव, २.४९ 

गोकरुटेदा, ३९७ ` 

गौडपाद, ३७६; -भाष्य, २७४७; 
-कारिका, ५२ 

गौडियासम्प्रदाय, ३९६ 

गौतमबद्ध, के सम्बन्ध म भविष्य वाणी 
१३२४; -दुरबेल प्रकृति के थे, १३४. 

-को परिवार से प्रम, १३५; 

-के गृहत्याग का कारण, ९२५; 
-पर-दःख नहीं सह सकते थे, १३५; 
जीवन्मुक्त थे, १३५ | 

गौतमसूत्र को नाश करने का प्रयत्न, १७९ 


भाज्द० ३१ 


घ 
घातीयकमे, ११९ 
^ $ ५ 


चक्षु, प्रजा--, ज्ञान--, दिव्य--, ६; 
-का खुलना, €; -उशेनशात्र के लिए, 
९ ) सूकल्म-) ६ 

चतुःरातक, १६७; -क्री व्याख्या, १६७ 

चन्द्र-मीमांसक, २४३ 

चन्द्रकोति, १६७ 

चन्द्रिका व्याख्या, २७८ 

चरम तत्त्व, ७; -क्रा संद्धान्तिकि ओर 
व्यावहारिक रूप, ७ 

चार्वाक, ज्ञान की मृढावस्था का विवेचन 
करने वाला, ८; -दरोन का स्थान, 
२१; -का मोक्ष, २२ | 

चित्त, स्वभाव से निराकार, १५०; -में 
विज्ञानो का उदय, १५०; -की 
सन्तति क्षणभंगिनी, १५०; -की 
उत्पत्ति, आघात-प्रतिघात से, १५५; 
-सप्रयुक्त धमे, १५५; -ओर चत्तिक 


विषयों में आनन्द, १६१; -का 


वास्तविक तत्त्व से सम्बन्ध, १६१; 
-के धमं अनन्त ओर क्षणिक, १६५; 


-ही एकमात्र तत्त्व (विज्ञानवाद ) ,. 


१६४; -का स्वरूप, १६४, ३३२; 


-भूमि, ३१९-२०; -के तीन रूप, 
२३२१; -की वृत्ति, ३२१-२२; 
प्रसाद, ३२७; -विक्षेप, ३२७;. 


-तत्त्व, ४०७-४११ 











४८२ 


चतन्य, की भूतों से उत्पत्ति, २०-२१, 
५०; -आत्मा का स्वरूप नहीं, २०; 
-आत्मा का विशेषगुण, २१; -का 
प्रतिविब, २२; -एक पृथक्‌ पदार्थ, 
२२; -आत्मा का आगन्तुक धर्मं, 
५१; -सृष्टि का उपादान, ३५८; 
-के भेद, ४१८ 

चत्तधमं स्वप्रकाश ओर निरवयव दहै 
१६३ 

छ 


छल, १९१ | 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ ५४-५५,; -मं 
विद्याओं का उल्लेख, ५५; -मं 
दशनो का वर्गीकरण, १६ 
ज 


जगत्‌ सत्य है, ४०२ 

जगत्‌; -व्यावहारिक, ५; -बौद्धिक, 
२२; -चिन्मय, २५; -का विषयिगत 
विभाग, १५३, १५४; -ब्रह्मस्वरूप हैः 
४; 

जगदीश, १८२ 

जगन्नाथ, पंडितराज, ३४६ 

जडतत्तव का स्वरूप, ४२२-२३ 

जनताकोज्ञानसे लाभ, ६४ 

जल्प, १९० 


जयनारायणभद्राचार्य, २२९ 


जयन्तभटर, १७, १८१ 
जयमंगला, २७८ 
जयरथ, ३८१ 

जाति, १९१ 


भारतीय दन 


जिनदत्तसूरि, १७ 
जिज्ञासा, ददान को, ६ 
जीव अणु = ४०३ 
जीव, -४३०-३१; -का संसार मं आना, 
भोग के लिए, ६, ७; -को जन्ममरण 
से मुक्ति, ७; -का चरमलक्ष्य, ७; 
-का मातृगभं मं आना, ७; -का 
गभेवास, ७-८; -का गभ से बाहर 
होने पर अनुभव, ८; -की आकांक्षा 
८; -का स्वरूप (द्रैताद्रत), ४२१; 
-परमपद से नहीं लौटता, १९; 
-साक्षी, ३७२; -ओर ब्रह्य का एेक्य 
ही चरम लक्ष्यहि, ३४; -के परिणाम, 
११०; -का पोषण भगवान्‌ केद्वारा 
(द्रेत), ४४९ 
जीवन, -की उरुभनो को सुधारना, ३; 
-का सादापन ३;-की फभट ३;-का 
लक्ष्य ४, ५, ७, ७५; -की अनुभूति 
ट; -दुःखमय ६, १२; -ओौर देन 
का सम्बन्ध, ७; -ओौर दशेन का मुख्य 
उदेश्य, ९; -की शक्ति, २४; -की 
अन्तिमि भावना, ७३ 
जीवन्मुक्ति नहीं (भेदाभेदमत), ४०३; 
-जीवन्मुक्ति(सांख्य),३११; (अद्रेत), 
२३७०, (कार्मीर शेवदशन ), ३८७ 
जीवन्मुक्त, -भी लोक कल्याण के लिए 
कार्यं करते हं १३५ 
जीवात्मा, -की बातं मरन के बाद, ३; 
 -ओौर परमात्मा का अभेद, ९; -का 
स्वरूप, ५९; -स्वभाव से ज्ञानरहित 
है (न्याय), १८४; -के गुण, १८५; 


राब्दानुकमणिका ४८३ 


-(मीमांसा), २५०; -का स्वरूप 
( मीमांसा) , २५०; - (गुरुमत) | 
२५०-५१; -मूक्ति मं स्वतन्त्र, 
२६६; -के भेद, ४०७-११ 

जीवनी गक्ति, ६० 

जेन, -के तत्त्व, १०७; - दरोन, आचार- 
विचारसे आरम्भहुञा है, १३१; -मत 
मं साधु ओर गृहस्थ, १३२-३३; 
-मत मे ईरवर नहीं मानते, १३३; 
यवहार मे पटु नहीं थे, १३३-३५ 

जेगीषन्य, २७९ 

जैमिनि, २४१ 

'ज' के धर्म, २९७, ३०५; -एक है, अनेक 
नहीं, २९७-३००; -को सिद्धि, ३००; 
-को सिद्धि आगम से, अनुमान से 
नही, ३०९ 

ज्ञातता, २१७, २६३ 

जान का विकास, ५, ८-९ -प्राप्ति के 
उपाय, ५; -नाश नही, १२; -मागे 
में क्रम, १९; -के विकास में विरोध 
नहीं, २५; -ओर कमं का सम्बन्ध, 
२५-२६; -का उदय, आत्मसमर्पण, 
से, ३३; -का उपदेश, ६५; -उपदेश 
स्त्री को, ५५ ; -के स्वरूप मे अद्रैतवाद 
ओर शून्यवाद मं अन्तर नही, ५२ 
५४; -मरने के पश्चात्‌ नहीं रहता 
( चार्वाक), ८३; -कौ अभिन्यक्ति 
तपस्यासे, १३५; -करे चार कारण 
(बौद्ध), १५६ टिप्पणी; -स्वप्रकार 
ओर स्वतःप्रमाण (सौत्रान्तिक), 


१६२; -के भेद, १६५, १९१; -के 
पय्ययि शब्द (न्याय), २३४; 
-स्वप्रकारा प्रभाकर), २६६, २६८; 
द्रव्य है, ४१५; आश्रय -से अन्यत्र 
भी रहता है, ४१६; -अविरिष्टग्राही 
होता ही नही, ४ १७; -की उत्पत्ति- 
क्रम (दवेत), ४४४; -अन्तःकरण का 
परिणाम (द्रत), ४४४; -का विचार 
(द्वैत) ४४७-४८; -परमात्मा के 
अधीन (द्वैत), ४४७; -नित्य, के भेद 
(शुद्धाद्वैत), ४६८-७१; -संसार का 
बीज (शुद्धाद्रेत), ४६९ 

ज्ञानकमं समुच्चयवाद, ५२, ३९९-४०० 

ज्ञानकाण्ड, २१, ५७ 

ज्ञानचक्षु, ६ 

ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति, १९८ 

ज्ञानवक्ष, १३५ 


टक, ३४९ 
टुप्टीका, २४२ 


तक्की, १७८ 

तत्त्वतकौमुदी, २९८, २७७ 

तत््वचिन्तामणि, १८१ 

तत्त्वसग्रह्‌, १६८ 

तत्त्वों का, रहस्य, ३; -साक्षात्‌ अनुभव, 
१४ 

तत्वज्ञान, का मागे, ५; -जीवित अवस्था 
मे, ६० 
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तत्त्वों, को . गृङखलावद्ध करना, १६; 
-मे समन्वय, १६ 

तत्त्वविचार (साख्य), २८६-९० 

तत्त्ववेशारदी, ३१९ 

तत्त्वार्थाधिगमसूत्र, १०३, ११४-१५ 

तत्त्वों को अभिव्यक्ति, २८६ 

तथता, १६८ 

तथ्यसंवृति, १६८ 

तथागतगभं भी आल्यविज्ञान है, १६५ 

तन्मात्राएं २८९ | 

तन्तरवातिक, २४२ 

तन्त्ररत्न, २४३ 

तन्त्ररहस्य, २४५ टिप्पणी 

तकंविद्या, १७७ 

तक, की आवश्यकता, ११; -वृद्धि पर 
निभर है, १०; -के द्वारा परमतत्त्व 
को नहीं प्राप्त कर सकते, १०, 
१७७; -का स्वतन्त्र स्थान, ११- 
१४; निणेय में सहायक, १३; -तकं 
पर निभर नहीं रहना, १३; -के 
कारण आध्यात्मिक चिन्तन का अधः- 
पतन, १७१; -का तिरस्कार, १७७; 
-परिवतित हो जाता टै, १७७; 
-प्रमाणों का सहायक, १७७ 

तकंपाद, २४१ 

तकंरास्त्र, बौद्धो के पहटे भी था, १७७; 
-का उल्टेख, १७७-७८; -की रचना, 
१७९ 

तकसंश्रह्‌, २२९ 

तकामृत, २२९ 

तात्पयंटीका, १८० 








भारतीय ददान 


तात्पयज्ञान, २१६ 

तारतम्य, सुख-दखः मे, ४ 

ताकिकरक्ना, २२९ 

तीन रत्न (जेन), ९८ 

तीथङ्कुरों के नाम, ९८; -ईङवर नहीं 
हो सकते, १३३ 

तुरीयावस्था मोक्ष है (द्रत), ४४६ 

तेजःकाय जीव, १११ 

तेजस्‌ की मात्रा, ग्राहक में, ४ 

तेत्तिरीय उपनिषद्‌, १३, ५४ 

त्रसजीव, ११० 

त्रसरेणु, ९० 

त्रिकददान, ३८० 

त्रिदण्डीमत, ३९५ 

त्रिपुटी-प्रत्यक्ष, २५५ 

त्रिंशतिका, १६४ 

त्रिरूपकिग (अनुमान) १५७-५९ 

त्रिवृत्करणप्रक्रिया, ४२४ 

त्रोटकाचायं, ३५१ 

त्वगिन्द्रिय, प्रत्यक्ष के किए आवश्यक, 
१९९ 

द 

ददन -कं लिए चक्षु ६; -शब्द का 
अर्थं, ५, ६, ७, ३४७; -का लक्षण, 
६; -स्थूल दृष्टि वाले, ६; -सृक्ष्म 
दृष्टिवाले, ६; -को मौलिकता, १३; 
-का वर्गीकरण, १४; -शास्त्र का 
अभिप्राय, १४; -का स्वरूप, १४; 
-में समन्वय, १५, १८, १९, २१; 
-का पुनः वर्गीकरण, १६; -की संख्या, 
१६-१८ ; -को संख्या अनियत दै 


शब्दानुक्रमणिका ४८५ 


१७; -की सीटियांँ सम्बद्ध हँ, १८; 


-को सीटी वुद्धि का विकासक्रम, १८; 


-व्यापक अथं, १८; -में सम्बन्ध, 
१८; -में परस्पर विरोधका कारण, 

९; -मे क्रम, १९; -सभी परस्पर 
सापेक्ष हं, १९;.-सभी एक सूत्र मे बंधे 


हं, १९; -में वास्तविक विरोध नहीं, 


१९; -में परस्पर भेद, १९; -में 


परस्पर सामज्जस्य, २०; -का अंग- 


कर्म ओर उपासना, २८; -सोपान का 


विचार, ५५; -ज्ञान का सोपान है, 
4७; 

दानिक, -सूत्रों के निर्माण का कारण, 
१६; -विचार की उत्पत्ति, २७; 
-विचारधारासुष्टिके आदि सेहः 
२४ 

दाक्षिणिक-बन्धन, २४१ 

दिगम्बर, ९९; -की राखाए, १०२-३ 

दिडनाग, १६४ २५०. 

दिनकरी, २२९ 

दिव्यकमं, ३३८ 

दिनव्यचक्ष्‌, ६, .७९ 

दिन्यवासना, ३३८ 

दीघनिकाय, १४३; -के भेद, १४३ 

दीधिति, २२८ 

दीपरिखा, २४३ 

दुःख, -मय संसार, ६; -मय जीवन, ६; 
-से छटकारा, ६, ७; -ग्रिय नहीं 
७ ; -का आत्यन्तिक नार, ७; -की 
चरमनिवृत्ति, ९; -के साधन, ९, 
अनादिकार से है, १४; -की 


आत्यन्तिको निवृत्ति, २४; -निवृत्ति 
के उपाय की खोज, २७; -के कारण 
का ज्ञान, १२३७-३८; -नार के उपाय, 
१३८-३९; -नित्य नहीं है, १३८; 
-के भेद १८७ 

दुगचिाये, ३० 

देवताकाण्ड, २३४८ 

देवता, वेदमन्त्र के, २९ 

देवल, २७६ .. 

देवमातृक देश ३ 

देवविदया, ५५ 

देवीभागवत, ३९४ 

देवयानमागे, ६१, ७५ 

देहुद्धि, १३१ 

देहात्मवाद, ८५, ९३ 

देव (विद्या), ५५ 

देवीशक्ति, १, ३ 

दोष, १८७ 

द्रष्टा ओर दश्य मे भेद नही, ५७ 

द्रविडाचायं, ३४९ 

द्रव्य, -पदाथं परिणामी है (जंन),१८९ 
-के भेद, २१९, २३०, (मीमांसा) 
२४५, (द्रेत), ४२७; -का लक्षण, 
२३०, ४२७; -(मीमांसा), २४५ 

द्रव्यसग्रह्‌, १०१ टिप्पणी 

द्वादशलक्षणी, २४१ 


ध 


घमं (सर्वास्तिवाद), १५२; -का लक्षण, 
२३९ टिप्पणी 
धमेकीति, १५१, १६४, ३५०; -का 








४८९ 


अनुमानठक्षण, १५७ 

धम॑त्रात, १९२ 

वमेधमंताविभाग, १६४ 

वमधातु, १९८ 

धर्मपरिणाम, २८२, ३३४-३५ 

धममेधसमाधि, ३२१ 

धमंविचार मीमांसा का विषय, २३९ 

धातुजं की संख्या, १५३ 

ध्यान ओौर वासना (दैत), ४२८-२९ 

घ्रौव्य, १२९-१३०; -स्वरूप (जेन) 
१९० 

ध्वनि, -नित्य शब्द का प्रतीक, २५८; 
-अनित्य, २५८; -शनब्द से भिन्न, 
२५८ 


नक्षत्रविद्या, ५५ 

नचिकेता, ४९, ५२ 

नदीमातृकं देश, ३ 

नय (दष्टिकोण), १२७-२८ 
नयकणिका, १२८ 

नवद्वीप, नव्यन्याय का दुसरा केन्द्र, १८२ 
नव्यन्याय, १८ १-८२ 

नागार्जुन, १६७; -का शून्य का स्वरूप 
१६६ 

नाद, ४६२ 

नारायणमभटु, रे 

नारायणीयखण्ड (महाभारत), ८१ 
नादा स्वतः होता है, १६३ 

निगम, ३९४ 

निग्रहस्थान, १९१ 
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निग्रन्थमत, ९९ 

निर्चयकार, ११४ 

निर्णेय, का अर्थ, १७५; -के किए तकं 

ओर संशय, १७६; -के तीन साधन, 
११, १३ 

नित्यकर्म, ३१-३२, २५१ टिप्पणी 

निद्रा, ३२२-२३ 

निदिध्यासन, ९; -का अथं, ११, १३ 

निधिविद्‌या, ५५ 

निमित्तकारण, २२३ 

निर्बीजसमाधि, ३२५ 

निम्बाकं-सम्प्रदाय, ३९६-९७ 

निर्माणकाय, २२४, २७३ 
-चित्त, २७३ 

नियतिवाद, ८३-८५ 

निरुक्त, ३० 

निरुद्ध, ३१९-२० 

निरोध अवस्था, ३३२; -परिणाम, ३३३ 

निर्वाण, असंस्कृत धमं नहीं; मग्ग से 
उत्पन्न, १६२; -में धर्मो का 
अनुत्पाद, १६२; -क्छेशों का अभाव, 
१६२; -असत्‌, १६२; -कषायो का 
नाशस्वरूप, १६२ 

निर्विकल्पक (विशिष्टाद्रंत), ४१७; 
-जैन, १२०; प्रत्यक्ष (न्याय), १९३ 

निवितकं समाधि, ३२४ 

निविश्लेष तत्त्व, ३५५ 

निवृत्तिमागे कौ प्रक्रिया, ४०४ 

निःस्वभावता ही परमाथ सत्य है, १६८ 

निःश्रेयस्‌ की प्राप्ति, १७९ 

निष्कामकमे, ६५, ७४ 


रिप्पणी ; 


राब्दानुक्रमणिका ४८७ 


निषिद्धकमे (दैत), ४४९ 
नीलकण्ठदीक्षित, २४४ 
नेमित्तिककमं, ३२; २५१ रिप्पणी 
नेषधघचरित, २२ 
न्यायकणिका, १६५ टिप्पणी 
न्यायकरसूमाज्जलि, १८० 
न्यायरशेन की पृष्ठभूमि, १७४ 
न्यायपरिशुद्धि, १८१ 
न्यायभूमि, २७२ 
न्यायमज्जरी, ९०, १८१ 
नयायमुक्तावली, २२९ 
न्यायरत्नमाला, २४२३ 
न्यायलीलावती, २२८ 
न्यायावतार, १२७ 
न्यायवात्तिक, ८४, १८० 
न्यायविन्दु, १५६, १५९ 
न्याय-वैशेषिक में परस्पर भेद, २३६-३८ 
न्याय-वैशेषिक भूमि, २१-२२ 
न्यायसूत्र, अक्षपाद गौतम को रचना का 
काल, १६; १७०; -बौद्धो के लि 
` शत्रुवत्‌ था, १४८; -को बौद्धं नं 
करई बार दूषित किया, १४८, १८१ 
न्यायसार, १८१ 
न्यायसूचीनिबन्ध का महत्व, १७९ 
न्यायशास्त्र, के प्रमेय, १८०; -में बौद 
के देन, १७० 
न्यूटन का एटोमिक सिद्धान्त, १० 


प 


पक्षधरमिश्र- “आलोक! के रचयिता, 
९८२ 


पक्षधमंता, १९९ 
पक्षवृत्तित्व, २०२ 
पञ्चकञ्चुक-माया कौ, २३, २४ 
पञ्चकोष, ५४ 
पञ्चतन्मात्रास्वरूप विचार. (दैत), ४३५ 
पञ्चभूत-सांख्य के, २९२; -२८९. 
पञ्चभूमि, १६४ 
पञ्चम वेद महाभारत हं, ६७ 
पञ्चरात्रयागम, ४१९ 
पञ्चशिख, २७३ 
पञ्चास्तिकाय १९१२-१ 
पञ्चीकरण, ३६४-६५ 
पतञ्जलि, ३१८ 
पदशक्ति (द्रेत), ४४३ । 
पदाथ -का परिचय १८३; -के भेद 
(न्थाय-वेरोषिक), २३०;-(प्रभाकर- 
मत) २४४; -(कुमारिल) २४६; 
-मुरारिमत २४७; -के भेद, ४२६; 
-प्राकत (द्वैत), ४२५; -विकृत 
( रेत )» ४३५ 
पदाथधमम॑संग्रहु, २२८ 
पद्मनाभमिश्र, २२९ 
पदयपादाचायं, ३५१; -के म्रन्थ, ३५१ 
परतः प्रामाण्य, २१६-१७, २६२-६३ 
परधम का अनुसरण अनथेकरी हे, ८१ 
परब्रहम-से सृष्टि, ६१; -में प्रपञ्च का 
लय, ६९१ 
परमतत्त्व-के देखने का उपाय, ९; -का 
साक्षात्कार, ११; -अयोतिमेय स्वरूप 
१४; -अवाड-मनसगोचर है, १७२ 
परमन्याय १९०, २०० 
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परमपद का साक्षात्कार, ७ 
परमरिव. ३७९ 
परमसुख- तथा आनन्द, ३; -^ 
परमाणु-निरवयव दहै (सौत्रान्तिक), 
१६२; -केः संघात से परिमाण नहीं 
वट्ता (सौत्रान्तिक), १६२; -का 
स्वरूप २९० 
परमात्मा-में सृष्टि की इच्छा, २३३; 
- (मीमांसा), २४९; -४२७-२९ 
परमानन्द, -की प्राप्ति, -८, ९; -दरंन 
का परम ध्येय, ११ 
परमाथसत्य, १६८-६९ 
परस्ता, २३१ 
परार्थानुमान के अवयव, १८९ 
परा प्रकृति, -जगत्‌ को धारण करती दहै, 
७७; -का मरने पर एक शरीर से 
दूसरे मं प्रवेश, ७७ 
पराभक्ति, ३९५. 
परामश, १९९ 
परा वाक्‌, २८-२९ 
परिणाम, -भाव (समय), ११४; २८१; 
-के भेद, २८२, -वाद, २९६ टिप्पणी, 
-का स्वरूप, ३३३; -एक ही दहै, 
३३६; -(विकार), ३५५; -शक्ति, 
४०१; -निरवयवतत्तव का, ४०१ 
परिणामिनित्यत्ववाद, १२९-३० 
परीक्षामुखसूत्र, १२० 
पश्यन्ती वाक्‌, २८, २९ 
पाकजप्रकिया, २३७-३८ 
पाकजोत्पत्ति, २२९ 
पापकर्माशय, २७५ 








पाणिनि, ३४८ 

पारमाथिक दृष्टि, ३; -भूमि, ३; -सत्ता, 
(१ 

पारमित से शून्य का ज्ञान, १६९ 

पाथंसारथिमिश्र, २४३ 

पाशुपत, २२४ 

पिठरपाकवाद, २३७ 

पितुयान मागं, ६१. ७५ 

पित्र्यम्‌ (विद्या), ५५ 

पीटृपाकवाद, २३८ 

पुद्गल, - १११; -के गुण, ११२; -के 
आकार, ११३; -के भेद, ११३ 

पुण्यकर्माराय, २७५ 

पुरुष, -चित्‌, निकिप्त, त्रिगुणातीत ठै, ` 
२२; -कवल्य अवस्था मे, २३; -का 
अखण्ड ओर अद्धितीय स्वरूपन्ञान 
सांख्य में नही है, २३; -कार, ८५; 
-एक (सांख्य मे), २९७; -बहूत्ववाद ` 
का खण्डन ओर मण्डन, २९८ 
३००, ३०३-३०४ ; -तीन प्रकार के 
सांख्य ओौर गीता में, ३०५; -ओर 
अविद्या का संयोग अनादि है, ३०९- 
३१०; -मुक्ति में प्रकृति को देखता 
है, ३१२; -की वृत्ति ३२१; -तीन 
प्रकार के हुं (योग), ३४३ ; -तत्त्व, 
२३८५ 

पुरुषाथे, -३१६, -परम, ३१६ 

पुरुषोत्तमततव, -७७-७८; -का स्वरूप 
८०; -रूप भगवान्‌ दाशनिक परम 
तत्त्व है, ८० 

पुरीतत्‌, १९९६ 


शब्दानुक्रमणिका ४८९ 





-के भेद (दैत), ४४० 
प्रतिभाप्रमाण, २६१ 
पूणप्रज्ञ, ४२६ प्रतिसंख्यानिरोध, -१५४; -(सोत्रा- 
पूर्णा वस्था, ३८२ न्तिकमत) १६३; -मे प्रज्ञा का उदय, 
पूणस्वरूप, ९ १६३ | 
पूववत्‌ अनुमान, २००-२०१ प्रतीत्यसमुत्पाद ओर शून्यता, १९६६-६ | 
पूवंमीमांसा, २४० प्रत्यक्‌ चेतन, ६२ 
पौरुषेय चतन्य, २७४ प्रत्यक्ष, -ज्ञान-प्राप्त का निरिचत उपाय, 
पृथिवीकाय जीव, १११ ५; -के मेद, ५, १९२, २५६, (दैत), | 
४४५; -ही एकमात्र परमतत्त्व का 
साधक प्रमाण है, १०; -पारमा्थिक, 
१२१; -व्यावहारिक, १२१; प्रमाण, 
१९२; -ज्ञान की प्रक्रिया (न्याय), | 
१९६; -की प्रक्रिया, ३०६९-७; -एक | 
| 
| 
| 


पुष्पदन्त, १७ 
पणता, ३७५ 


प्रकरण, -आयंवाचा, १६४; -समहेत्वा- 
भास, २१०; -पच््चिका, २४४ 

प्रका, वद्धं मान रचित. १८२ 

प्रकरेति, -से माया भिन्न दै गीता मं, ७९; 
-की सिद्धि, २९५-९६; -का स्वभाव 
३१०; _काकर्यं परार्थं दै, २१०; 
-पुरुषविवेक, २६९; -मे क्षोभ, 
२८६; -ल्य, ३२६; -लीनपुरुष, 


= 
क 


ही प्रकार का सांख्य मे, ३०७-८; 
-प्रमा, ३७१; -जड़ ओर ब्रह्म का, 
२७९-७२ 

प्रत्यभिज्ञाभूमि, ३८० 


३४१; -तव, ३८५; ४३२; ~~ 
भेद, ४५९ 

प्रख्याील, २३२१ 

प्रगतिीिकुता, देन की, १४ 

प्रच्छन्न बौद्ध, ५२, २३७६ 

परजलञा--चक्षु, ६; -का उदय, २९४९५; 
३२६; -ज्योतिः, ३३०-३१; -के 
भेद, ३२३१-२ 

प्रज्ञापारमिताशास्त्र, १६० 

प्रणव, -से जगत्‌ को अभिव्यक्ति, ५३; 
-२४२ 


प्रतिधिब, -तत््वविचार द्रत) ४३९; 


प्रत्येकबुद्ध, १४० 

प्रथमकल्पिक, ३३० 

प्रदेश, (जेन) १०९, १११ 

प्रपञ्च बन्धन का कारण है (मीमांसा), 
९५३ ^ 

प्रपत्ति, ४१६ 

प्रभाकरमिश्च, २४२ 

प्रमाण,-सिद्धसेन दिवाकर का मत, १२१; 
-का लक्षण (बौद्ध), १५६; -की 
आवद्यकता, १७६,३०८; -की सख्या 
दशनो मे, १८३ ; -का विचार, २२७, 
(भादरमत), २५४-५५, (प्रभाकर), 
२५५; -के भेद, २५५; -प्रमेयज्ञान 
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के लिए, ३०६, (सांख्य), ३०८-९, 
तीन (सांख्य मं), ३०६; -(योग), 
२२२ 

प्रमाणनयतत्वालोकालंकार, १२३ 

प्रमाद, (विघ्न), ३२७ 

प्रमेयो का विचार, २२७ 

प्रलय, -करो अवस्था २३२; -में जीवात्मा, 
२३३; -ओर सृष्टि का अभाव 
(भ्रमत), २४९; -के भेद (द्रेत), 
४४.९-४७ ह 

पमवचनभाष्य, २७१ 

परवृत्ति, -बहि्मुखी, ४, ५; -विन्ञान, 
१६४; -१८७ 

प्ररास्तपाद, २२८ 

प्ररन उपनिषद्‌, ५३ 

्रसन्नता, ३२७ 

प्रसन्नपदा, १६७ 

प्राकृतत्व, ४२३ 

प्राक्रतिक बन्धन, ३४१ 

प्रागभाव, २१७ 

प्राचीनन्याय, १८२ 

प्राज्ञ; ३६० 

प्राण, -भौतिक है, ८८; -मयकोष, 
३६. 

प्राणात्मवाद, ९४ 

प्रातिभ, -चक्षु का उन्मीलन, १४०; 
ज्ञान, २३५-३६, २६१, (मीमांसा) 

२५६ 

प्रान्तभूमि प्रज्ञा, ३३१ 
त्रामाण्यवाद, २१६-१७, २४३. २६१-६४ 
प्रारब्धकमं (द्रत), ४४१ 


प्रेत्यभाव, १८७ 
प्रेयस्‌, ३ 
फ 
फल (न्याय का एक प्रमेय), १८७ 
ब 
वकुल (रामानुजमत), ४१९ 
वद्धपुर्ष को ` सिद्धि (सांख्य) , ३०३; 
-अनेक ह, ३०० 
वहिरंग, समाधि के, ३३२ 
वहिदुष्टि, ४४९ 
बादरायण, २४१ 
बादरि, २४१ 
वाधितविषय (हित्वाभास), २२१ 
वाहस्पत्यसूत्र, ८३ ; -ददोन, ८३ 
वालराम उदासीन कौ टीका (सांख्य), 
२७९ 
वाह्यजगत्‌ की स्वातन्त्य-सत्ता, अनुमेय- 
सत्ता, निराकार एवं विज्ञानस्वरूप 
होना, १५०; -की सत्ता का निरा- 
करण, १६१ 
बाह्याथं कौ अनुमेयता, १६२ 
वद्ध का जन्मकाल, ५६ 
वृद्ध॒ के उपदेश, १४१; -उपनिषदो के 
आधार पर, १४७; -का प्रभाव, 
१७८; -से समाज में हानि, १४२ 
बुद्ध के ज्ञान कौ पूजा, १४८ 
बुद्ध के वचनो के विभाग, १४३-४४ 
नुद्ध को व्यावहारिक जगत्‌ का पूणेज्ञान, 
१३६ 
वृद्ध का निर्वाण, १४२ 


राब्दान॒क्रप्रणिका ४९१ 


वृद्ध के प्रधानशिष्य, १४२ 

बददेव, १६२ 

वुद्धपाकित, १६७ 

बुद्धि, की इयत्ता नहीं, १०; -ग्रकृति का 
सात्विक विकार, २२; -से तत्त्व 
जान, २२ 

वद्धि के पर्याय शब्द (न्याय), १८६, 
२२४ 

वद्धि, भोग-साधन है, २८७; -के घम 
२७५; -द्वारि' है, इन्द्रियों के माग 
से बाहर जाती हँ, ३०७; -चित्‌- 
प्रतिविवित, ३०७ 

बुद्धि तत्तव, ३८५; -दैतमत, ४२१ 

बुद्धिवृत्ति दोन हं, २७४ 

बृहत्संहिता, ८५ 

बृहूट्रीका, २४२ 

बहती, २४३ 

बृहदारण्यक, ५० टिप्पणी, ५५ 

बहस्पति, चार्वाकमत प्रवत्तक, ८२ 

बोधायन, २४१ 

बोधिचर्यावतार, १६७ 

बोधिसत्त्व, १४१ 

कौर वेद की निन्दा करते थे, १४८ 
_वेद को नहीं मानते थ, १४८ 
-ईङ्वर का निराकरण करते थें 
१४८ 

बौद्ध लोगों मे द्रेषभ।व, १४८ 

बौद्ध-संस्करति कपोलकल्पित ओर कलहं 
का मूल, १४८; -मारतीय संस्कृति 
से भिन्न नही, १७२ 

कौद्धों की साम्प्रदायिकता, १७१ 


वौद्धों का अपने लक्ष्य से भटकना, 
१७८ 


बौद्धो का भारतवष मं तिरस्कार का 


` कारण, १४८-४९ 

बौद्ध-दरोन आदि मं आचार शास्त्र था, 
१३४; -का बीज कमकाण्ड है, 
१३४; -निःस्वभाव, अलक्षण ओर 
अनिवेचनीय हं, १५१ 

ब्रहाज्ञान के जिज्ञासु ऋषिलोग, ५३; 
-का उपदेश, ५४; -पहले क्षत्रियो 
में था, ५८ 

नरहमतत्तव, ४०० 

ब्रह्मदत्त, ३४९ 

ब्रह्मनन्दी, ३४९ 

ब्रहमपरिणामवादी, ३४९ 

ब्रहा बोध, ३८९ 

ब्रह्मशक्ति, ३८९ 

ब्रहाविद्या, ५५ 

ब्रह्मविद्या के ग्रहण के अधिकारी, ४९ 

ब्रहूमसाक्षात्कार, ३६९ 

ब्रह्मसम्प्रदाय, ३९६ 

ब्रह्मसूत्र, १९० 

ब्रह्म, की महिमा, शक्ति, ५२, ४०२; 
-के दो रूप, ५९ 


बरहा ही एक मात्र प्रमेय (मुरारिमिश्च, 


२४७. शुद्धाद्रैत), ४५१ 
ब्रह्ममीमांसा (मुरारिमत), २४७ 
ब्रह्यन्‌, अथववेद के पुरोहित, २१ 
ब्रहयाण्डतत्तव (द्वैत), ४२३५-३ ६ 
ब्रह्मादरेतवाद, ३८० 
ब्रह प्रत्यक्ष के भेद, १९३ 





४९२ 


भ 

भक्ति, ३; -ज्ञान ओर कर्म॑का 
सामजञ्जस्य, २६, २८; .-का महुत्त्व 
३९४; -के अधिकारी, ४०९; 
गीता में, ६५ 

भक्तिास्त्र के आचाय, ३९५ 

भगवतीसूत्र, १२१ 

भगवद्गीता का उपदेश, १२-१३, ३३ 

भगवान्‌, मं पूणे श्रद्धा,  आत्मसमपण, 
७३; -समयमापक है, ७०; -का 
अनुग्रह ६; -का अन्तकाल मंस्मरण, 
७३; -भक्तो के अपराध को क्षमा 
करते हे, ७८; -वर्णाश्रम धमं के 
पालक, ८१; -की रक्तियां, ४५२ 

भगी रथठक्कूुर, १८२ 

भद्रबाहु, १०२ 

भरद्वाज कौ वृत्ति, २२८ 

भवचक्र, ८, १३८ 

भवदास, २४१ 

भवप्रत्यय, ३२५-२६ 

भत्‌ प्रपञ्च, ३४९ 

भतंमित्र, ३४९ 

भतं हरि, १० 

भागवत-सम्प्रदाय (प्राचीन), ८१ 

भामती, ८५, ९०, २७३२-७५ ; -प्रस्थान, 
३५२ 

भादरकोस्तुभ, रे 

भाद्रदीपिका, २४४ 

भाद्ररहस्य, २४४ 

भाटूमत का जगत्‌ से सम्बन्ध, २६६ 

भारुचि, ३४९ 


भारतीय दशंन 


भावनाविवेक, २४३ 
भाषापरिच्छेद, १९८, २२९ 
भासवेज्ञ, १८१ 


भास्कर, ३८१, ३९९; -त्रहापरिणाम- 
वादी, ३५१ 

भिक्षुसूत्, ३४८ 

भिक्षुको का जंगल में जाना, १४१ 

भूतकोरि, १६८ 


भूतविद्या, ५५ 

भूतस्वरूप (दं त) ४३५. 

भूतो मे परिणाम, ३३४ 

भूमि, दश (यीग), १४६-४७ 

भेद, का कारण, ९; -निम्नस्तर मे, 
१३२; -अभेद मे, १३२ 

भेदाभेदवाद, ३४९, ३९६, ४०२ 

भोत्तकृराक्ति, ४०२ 

भोगसे कमे का नाश, १३५ 

भौतिकवाद, ८३, ९५ 

श्रम भी यथाथ ज्ञान है (विशिष्टाद्रंत), 
४१९७ 

भ्रान्तिज्ञान (प्रभाकर), २६४; -कुमा- 
रिक, २६५; -पक्षधरमिश्च, २६५-६६ 

म 

मज्िमनिकाय, १४२ ` 

मण्डनमिश्र, ३५१ 

मथुरानाथ, १८२ 

मधुभूमिक, ३३० 

मधुसूदनसरस्वती, १७ 

मध्यटीका, २४२ 

मध्यममागं ओर बुद्ध, १६७ 

मध्यान्तविभंग, १६४ 





राब्दानुक्रमणिका 


मघ्वसम्प्रदाय, ३९६ 

मनन, <९-१३; -को आवरयकता, 
१७६-७७ | 

मनस्‌, भौतिक, ८८, २४८ (भाट) इन्द्रिय 
नहीं ( विज्ञानवाद), १६५, - (अदत), 
३७२; -का लक्षण ओर गुण, १८६- 
८७; -मोक्ष मं, १८७; तत्तव, 
३८५ ; -देत, ४२४; इन्द्रिय है 
(दवेत), ४३४; -के भेद (दैत), 
४३४; -विभु (कुमारि) २४६; 
-परमाणुरूप (प्रभाकर), २४८; -के 
गुण (शुद्धाद्रेत), ४६८; -संकल्प- 
विकल्पात्मक, २८९; -उभयात्मक, 
२८4५ 

मनुसंहिता, ८५ 

मनोमयकोष, ३६३ 

मनोरथ ओर स्वप्न (दवेत), ४३८ 

मनोविज्ञान, १५६ 

ममतारूप ज्ञान (दंत), ४४७ 

मरने पर कुछ नहीं रहता, ५०, ९० 

मरण कार का स्वरूप, ६० 

महत्तत्त्व का स्वरूप (द्वैत), ४३३ 

महापरिनिवानसुत्त, १३८ टिप्पणी 

महाप्रक्य (द्रत), ४६४७ 

महाभारत, २९ टिप्पणी, ५६; -के युद्ध 
का समय, ५६; -पञ्चम वेद, ६७ 

महायान, सम्प्रदाय को चरम अवस्था, 
१४१; -रब्द का अथं, १४५; -की 
दरा भूमिय, १४८६ 

महायान उत्तरतन्तर, १६४ 

महायानसग्रह्‌, १६४ 


४९३ 


महायानसूव्रालङ्कार, १६४ 

महावाक्यों का बोध, ६२ 

महासांधिक १४४; -क भेद, १४५ 

महेरख्क्कूर, १८२ 

मंजूषा, २२९ 

माठरवृत्ति, २७७ 

माण्डक्य उपनिषद्‌, ५३; -मे आत्मा, 
२५ ; -कारिका, २७७ .. 

माघधवाचायं, १७ 

माध्यमिकमत में बौद्ध का परमलक्ष्यकी 
प्राप्ति, १६६ 

माध्यमिक शाब्द का अथं, १६७ 

माध्यमिककारिका, १६६९-७, ३७७ 

माध्यमिकावतार, १६७ 

माध्यमिकारुकारकारिका, १६८ 

मानसिकमप्रत्यक्ष, १९२ 

माया २३; ५६-५७, वियुद्धसत्त्वप्रधाना, 
अनिवेचनीया, २३; -के पंच कञ्चुक, 
२३-२४; -राक्ति परमात्मा की, ३५, 
७८; -भमेगवान्‌ की अपरा प्रकृति से 

` भिन्न,; ७७; -तत्व, ३८४; -शक्ति, 
३८४, -विष्णु की, ४५१ 

माहेरवरदशेन, २३८० 

मिथ्यासंवृति, १६८ 

मिश्रसत्तव, ४ ११-१२, ४१९ 

मीमांसासूत्र की रचना १६ 

मीमांसा, दरोनरास्त्र ह, २३९-४०; - 
रास्ब की उत्पत्ति मिथिला मे, २४०; 
न्यायशास्त्र भी कहा जाता है, 
२४० ; -के विषय, २४१-४२्‌ 

मीमांसानुक्रमणी, २४३ 











४९४ 


मीमांसाकोस्तुभ, २४४ 

मुक्तकूुशर (योग), ३३२ 

मुक्तजीव, परमात्मा से पृथक्‌ (जंन), 
१२०; -मे ज्ञानशक्ति, २५२; -का 
भीभोगदह, ४२२ 

मृक्तपुरुष (मीमांसा) २५१-५२;-ओर 
प्रकृति, ३१२ 

मुक्तावस्था में पदार्थो का ज्ञान (द्रत), 
% ५ 

मुक्ति, सद्यः ओर क्रमिक, ७६; -भाट्र- 
मत, २५ १-५२; -प्रभाकरमत, २५१- 
५२; -की प्रक्रिया, २५१५४; -मं 
सत्त्वगुण (सांख्य), ३१४; -के भेद, 
४०३ 

मुण्डक उपनिषद्‌, ५३ 

मुरारेस्तृततीयः पन्थाः, २४३, २६३ 

मुरारिमिश्र, २४३ 

मूढ, ३१९-२० 

मृत्युभय अज्ञान है, ६५ 

मेधातिधिभाष्य, २७६ 

मेन्युजल आंफ़ वुद्धिस्ट फिलासफी, म॑क्‌- 
गवन, १५२ टिप्पणी 

मेत्री, ३२७ 

मैत्रेयनाथ, योगाचार के आदि प्रवतंक, 
१६४; -के ग्रन्थ, १६४ 

मोक्ष, ९; -के भेद, ४४९-५० 

मौकिक्यसांख्य, २७० 

य 


यजुवद, ३० 
यज्ञपुरुष, २२४ 


भारतीय दशन 


यथार्थज्ञान, प्रमाण ओर नय से (जन), 
१२७ 

यथाथं अनुभव के भेद (न्याय), १९२ 

यथार्थं स्मृति (द्रत), ४४४ 

यद्‌ च्छावाद;, ८३, ८५ 

यमराज, ४९, ५२ 

यशोमित्र, १९६२ 

याज्ञवल्क्यकाण्ड ५५ 

युक्तिदीपिका, २७९ 

युक्तिषष्टिका, १९७ 

योग (जैन) ११४; -के भेद (जेन), 
१९४-१५ 

योग, का महत्त्व, ३१६-१८; -की भूमि, 
३२९-३१; -साधन के विघ्न, ३२३६ 

योगजप्रत्यक्ष (विज्ञानवाद) १६५; 
-रक्तिविशेष है, १६५; ११८; 

योगसार, २७६ 

योगसूत्र, ३१८; -भाष्य, वात्तिक, २७६ 
२३१८-९९ 

योगाचार का नामकरण; १६३; -का 
स्वप, १६३ 

योगाचारभूमिरास्त्र, १६४ 

योगिज्ञान, १५७ 


योग्यता, २१५ 

र 
रघनाथरिरोमणि, १८२, २२० 
रघुपति, १८२ 


राजरोखरसूरि, १७ 
राधाकृष्णन्‌, १३५ रिप्पगी 
रामस्द्री, २२९ 


शब्दानुक्रमणिका 


रामानन्द-सम्प्रदाय, ३९६-९७ 
रावण, २२८ ; -भाष्य, २२८ 
राशिविद्या, ५५ 
रुचिदत्तमिश्र, १८२ 
रद्रसम्प्रदाय, ३९६ 
ल 
लक्षणपरिणाम, २८२, ३३४-३५ 
लक्षणा, जहत्‌ ओर अजहत ६२, ३६८ 
लक्ष्मी, ४२९-३० 
घ्वी, २४३ 

ल ङ्ावतारसूत्र, १६४ 
लावुकायन, २४१ 
[रगपरामशं, १९९ 
लिगडरीर, २८७ 
लप्तकारिका (सांख्य कौ), २९८, ३०१ 
लोकाकाड, १११ टिप्पणी 
लौकिकवाक्य, २१६ 
लोकायतिक दशेन, ८३ 

व 


वज्रच्छेदिका, १६४ 

वरदराजमिश्र, ८४ 

वर्गीकरण, दशंनों का, -की 
आवदयकता, १५-१६; -का कारण, 
१६; -उपनिषदों के पूवं का, १६; 
-परवर्ती काल मं; १६ 

वर्णत्व द्रत), ४३७ 

वर्तमान (सौत्रान्तिक), १६२ 

व द्धमान उपाध्याय, १८२ 

वद्धमान, २२८ 

वल्लभसम्प्रदाय, ३९६ 


१४; 


४९५ 


वल्लभाचायं, २२८ 

वसुवन्धु, १५१ 

तसुगुप्त, ३८१ 

वाक्य के भेद, २५७ । 

वाक्यपदीय, १०, २९, टिप्पणी, १७७, 

वाक्याथवबोध, २१४ 

वाकोवाक्य, ५५, १७८ 

वाचस्पतिमिश्र (वृद्ध), १८० 

वात्स्यायन, १७५, १८० 

वाद, १९०; -विद्या, १७८; -आदि 

पदार्यी का गौतमसूत्र में समावेश, 

१७९ \; 

वायुपुराण, २९ टिप्पणी 

वायुकाय जीव, १११ 

वायुप्रत्यक्ष, २४५ 

वात्तिकामृत, ९२ टिप्पणी 

वालूमीकीय रामायण, ८५ 

वाषेगण्य, २७६ 

वासना, के कारण, ३३९; -तत्त्व (दैत), 
४२३८ 

वासुदेव, परमतत्त्व गीता मे, ८० 

वासुदेवमिश्र, .१८२ 

विकल्प (योग), ३२२-२३ 

विकास, ज्ञान का, ५ 

विक्षिप्त, ३१९-२० 

विक्षिप्ता, ३३४ 

विक्षेपशक्ति, ३५७-५८ 

विग्रहव्यावतनी, १६७ 

विघ्न (योग), ३२७ 

विचारानृगत, ३२४ 

विजातीय परमाणु से सृष्टि, २३३ 








९६ भारतीय दन 


विज्ञप्ति, १५५ 

विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि, १६ 
विज्ञानदीपिका (पद्मपाद), ३९ 
विन्ञानभिक्ु, २७१ 

विज्ञानमयकोष, ३६२ 
विज्ञानामृतभाष्य, २७६ 

विज्ञान, -स्वप्रकाश, स्वतन्त्र, आपस मं 
सम्बद्ध, १५०, -के भेद, १६४-६५ 
विज्ञानवाद में आध्यात्मिक विचार का 

अन्त, १६३; -को योग से सम्बन्ध, 
१६२ 

विज्ञानवादी, परतःप्रामण्यवादी, 
वितण्डा, १९० 

वितर्कानुगत, ३२४ 

विदेहकंवल्य, ३११, ३२२ 
विदेहजनक, ५५ 

विदेहजीव, ३२५ 

विदेहावस्था, ३२५; -पुक्ति, ७६ 
विद्याओं का छान्दोग्य मं उल्टेख, ५५ 
विद्या के भेद (वरोषिक), २३५ 
विधायक वाक्य, २५७ 
विधुशेखरभष्टाचाये, १३५ टिप्पणी 
विनयपिटक के भेद, १४३ 
विटरनिट्‌ज, १४२ टिप्पणी 
विशतिका, १६४ 

विपक्ष द्ग्यार्वृति, २०२ 

विपर्यय, ३२२ 

विभागज-विभाग, २३८ 

विभूतियोग, ७९ 
विश्रमविवेक, २४२ 

विमशेशक्ति, ३८३ 


विमलाचरन लाहा, १३५ टिप्पणो 

विमंसी, १७८ 

विमुक्ति (योग) 

विरुद्ध (हेत्वाभास), १५९; २०८-० 

विवतं, ३५५ 

विवेकख्याति, २३, २६९८; -मुक्ति है 
३१४ 

विवेकज्ञ[न, ३२१, -सत्त्वगुण का धमं, 
२२६ 

विवेकनवरद्धिसर पुरुष का पटचान, २११ 
-से कंवल्य. २ 

विरशिष्टाद्रेत, ३ 

विरिष्टनिरूपण (त) 

विरोषपदाथं, २२१, २३१ दवेत, 
६६२ 

विश्राम भूमियां (दशन कौ), ३९० 

वि्वनाथ, २२९ | 

विष्णृस्वामीसम्प्रदाय, ३ 

विसदृश-परिणाम, २८२ 

विहितकमं (दैत), ४४० , 

वीय, ३२६ 

वृत्ति, के भेद, ३२२; -संस्कार, ३२२; 
-निसोध के.उपाय, ३२३ ` ' ` 

वृदावनी, ३९७ 

वेद, के ऊपर आक्षेप, १६; १ 
परमात्मा के स्वरूप, २७, मे दार्शनिक 
विचार, २७; -प्राचीनतम लिखित 
रब्दप्रमाण, २७; -ज्ानस्वरूप, 
ज्योतिःस्वरूप २७, २९; -अपौरूषेय, 
२७, २५७६; -श्रति, २७ ;-दशंनशास्त् 
का ग्रन्थ नहीं, २८; -पदयन्तीवाक्‌- 


९६ 


राब्दानुक्रमणिका 


स्वरूप, २९; -परावाक्स्वरूप, २९; 
-एक, स्थूलरूप मे व्यवहार के क्ष 
चार, २८-२९., ५१; -काः सान्नात्कार, 
२९; -ऋषियों कौ स्तुतिं, २९; का 
नामकरण, २९-३०; -अनादि, ३१; 
-की अभिव्यक्ति, ३१; -मे कमेकाण्ड 
ओर ज्ञानकाण्ड, ३१; -को परम्परा, 
५१; -के उपनिषद्‌, ५२; -दशेन 
शास्त्र के अन्तगंत, ३२; -में सृष्टि- 
विचार, ३४-३६; -वाक्य, २१६; 
- स्वप्रकाश, २५७; -मन्तर का जथ 
अपने प्रकरण मं करना उचित, 
२५७; -मन्बर तेजस्‌रूप मं ऋषिषों 
को आविर्भूत हृजा, २५७ 

वेदान्तदडाब्द का अथे,: ३४७ 

वेदान्तपरिभाषा, ३७२ 

वेदार्थविचार (मीमांसा), २३९ 

वका रिक-बन्धन, ३४१ # 

वैखरी वाक्‌, २८, २९ ` 

वैखानस, ३९६ ॥ 

वैदिक धर्म के विरुद्ध उपदशः, १६ 

वैदिक संहिताओं मं लौकिक ज्ञान की 
बाते, ३२३. | 

वंराग्य (समाधि के लिए) आवदयक, 


९ 
(क का नामकरण, २२९ 
वैष्णवागम, ८१ 
वोढु, २७६ 
व्यक्त के धर्म, २९३-९४; -ओौर अव्यक्त 
के साधम्यं, २९७ 
व्यतिरेक अनुमान, १९९-२०१. 


भा० द० ३९ 


४९७ 


व्यवसाय, २६२ 
व्यवहारभूमि, ३५० 
व्यष्टि अज्ञान, ३६० 
व्याप्ति, १९९ 
व्यामोहिका माया, ४५२ 
व्यावहारिक जगत्‌, ५ 
व्यावहारिकी - सत्ता, ३५४ 
व्यास, २१८ 
व्यत्करमसुष्टि, २३८६ 
व्युत्थान अवस्था, ३३२ 
व्योमरिवाचायं, २२८ 
व्योमवती, २२८ 

२ 


शक्ति, तत्त्व, २४, ३८२; -पदाथ, 
२४४; -देत, ४४२; -के भेद (द्रत), 
४४ २-४३ 

रक्तिसंगमतन्त्र, २९६ 

रात्तयावेश, ४१४ 

राब्द को चार अवेस्थाएं २८ 

राष्द को स्थिति (सौत्रान्तिक), १६२ 

राब्दप्रमाण, २१४; -मीमांसा, २५६; -के 
भेद, २५६-५७; -प्र॑भाकर, २५८ 

शब्द के भेद (द्रेत), ४४५ 

शब्द स्पशेवान्‌ है (शुद्धाद्रेत), ४६१. 

रमथ, चित्त की एकाग्रतारूप समाधि, 
१६ ९-७०; -से प्रज्ञा का उदय, १६९ 

शरीर, तीन गृण से बना हं, ७४; -का 
लक्षण, १८५; -के तीन भेद (प्रभा- 
कर), २४५-४८; .-रपांच-भौतिक 
नहीं, (प्रभाकर), २४७. ` 

रावरभाष्य, २४२ 








४९८ 


दरवरस्वामी, २४२ ` 
रंकरभदटु, २४४ 
रंकरमिश्र, २२८-२९ 
दंकराचायं, ९, १७, ५३, ३४९; -के 
ग्रन्थ, १०, ३५१; -के अनुकूल दशेनों 
को संख्या, १७ 
गांकर-वेदान्त, २३; -भूमि, 
२४७ 
रान्तप्रत्यय, ३३४ 
रान्तरक्षित, १६८ 
रान्तिदिव, १६७ 
रालिकनाथमिश्र, २४३ 
शास्त्रदीपिका, २४३ 
रास्त्रवद्य, ४०८ 
शुक्ककर्म, ३३७-२८ ; -कृष्णकमे, ३३७- 
२८ | 
रुद्ध विद्या, २४, ३८२, ३८४ 
शुद्धसत्त्व, २३, ३१४, ८११-१२ ` 
रुद्धाद्रेतवाद, ३९६, ४५ १ 
रन्य, महानिर्वागपद, परमतत्त्व, अनिवेच- 
नीय, अलक्षण, अभावस्वरूप नहीं, 
निःस्वभाव, १५०, १६३; -वाद अद्ेत 
हं, १६६ 
शून्यता ही प्रतीत्यसमुत्पाद हं, १६६ 
दून्यतासप्तति, १६७ 
रिक्षा के ददा नियम, १४९१ 
दिक्षासमुच्चय, १६७ 
शिवततत्व, ३८२ 
शिवमहिम्नःस्तौत्र, १७; -मं दशनो की 
संख्या, १७ 
रिवादित्यमिश्र, २२९ 


२३) 


भारतीय -दरंन 


रिष्य, की परीक्षा, ५२; ७०; -दूरम, 
७० 


रोषवत्‌ अनुमान, २००-२०१ 


श्रद्धा से परमपद की प्राप्ति, ९ 

श्रद्धा, देवी शक्ति मं, ३; -को आवश्य- 
कता, ६२, ३२६ 

श्रवण, ९, १०, १३ 

श्रावको का साधन, १४० 

श्रेयस्‌, ३ 

श्रीधराचाये, २२८ 

श्रीलाभ, १६२ 

श्रीहषे, २२ 

श्री राधावल्कभी, ३९६ 

“श्री शब्द का अभिप्राय, ४०५ टिप्पणी 

श्रीसम्प्रदाय, ३९६; -को गुरुपरम्परा, 
४०५ । 

श्रुतियों का लिपिवबद्ध होना, ५६-५७ 

रलोकवातिक, २४२; -कौ रचना ना- 
स्तिकों से बचने के लिए, २४२ 

दवे ताम्बर, ९९ 


ष 


म्प 


षड्दरोन, १६-१८ ; -शष्द नवीन है, 
असंगत तथा अनियत संख्या वाला, 
१७ 

षडददोनसमुच्वय, १७, ८१; -प्रकारश, 
२७० 

पष्टितन्त्र, २७६ 

षाट्कौरिकशरीर, ३२५ 

षाड्गुण्यविग्रह्‌, ४१४ टिप्पणी 

षोढा सच्लिकषं, १९३-९५ 











राब्दानुक्रमणिका ४९९ 


स 

सकृदागामी, १४० 

सत्काथे वाद, २८४-८६, (रद्धाद्रैत) ५६७ 

सत्कायव,दी, ४०० 

सत्‌, -चित्‌ ओर आनन्द का सामरस्य 
तथा सामञ्जस्य, २५;. -का विचार, 
१२९; -कूटस्थ ओर क्षणिक है 
(जंन) १२९ 

सत्ता, -बाह्य का निराकरण, १५०; 
-चित्तनिरपक्ष, १५०; -चित्तसापेक्ष, 
१५०; -अनुमेय, १५०; -अन्तमूंखी, 
१५०; -निरपेक्ष, १६१; -बाह्य 
ओर अन्तः समान हं १६१; -का 
सवेथा निराकरण, १६६; -(शुन्य- 
वाद), १६८; - (वेदान्त), ३५४-५५ 

सत्प्रतिपक्न हेत्वाभास, २१० 

सप्प्रत्ययकमं, २३६ 

सत्य त्रकाकिक, ५६; -गप्रियता, १ 

सतत्वरून्य, ४११-१२ 

सदाविशुद्धि, २७४ 

सदारिवतत्त्व, २४, ३८२, ३८२३-८४ 

सदृश प्रवाहिता, ३३४ 

सद्‌भाववाद, ११० 

सद्योमुक्ति, ७६ 

सनत्सुजातवचन, -२९ टिप्पगी, ३० 

सच्चिकषं के भेद, १९३ 

सिधि, २१५ 

सन्मार्ग, -मे फिसलना, ४; -पर चलने 
से भविष्य उज्ज्वल होता है, १२ 

सपक्चवृत्तित्व, २०२ 

सप्तभंगीनय १३०-३१ 


सप्रपंचत्रह्म का निरूपण, ५३ 
सबीजसमाधि, २२४ 
समनन्तरप्रत्यय, १५६ टिप्पणी 
समन्तभद्र, ३५० 
समन्वय, दरोनों मे, १५ 
समवाय, -सस्बन्ध, २१९-२१, -का 
लक्षण, २३२ 
समवायिकारण, २१९ 
समय ओर काल, ११४ 
समष्टि अज्ञान, ३५९ 
समस्या, उलक्ञी हुई, ३ 


समाधि, -के भद, ३२३; -प्रिणाम, 


३२३४; -सम्प्रज्ञात, ३२३-२४ 

समानतन्त, २२७, २३९ 

सम्प्रदाय का प्रवतंक, २२५ 

सम्प्रज्ञातसमाधि, ३२३-२४ 

सम्बन्ध का लक्षण (मीमांसा), १९६ 

सम्भवप्रमाण, २६० 

सम्मा -कम्मन्त, -दिरटिटि, -वाचा, 
-संकप्प, -समाधि, -आजीव, -वायाम, 
-सत्ति, १३९ 

सम्यगृज्ञान, १५९ 

सपेदेवयजनविद्या, ५५ 

सवंज्ञात्ममुनि, ३५१ 

सवेदशेनसंग्रह, १७ 

सवेदष्टि, ४४९ 

सवं मतसंग्रह, १७ 

सवंसिद्धान्तसंग्रह, १७, ९१, १६२ 

सर्वाथिता, ३२३४ 

सविकल्पक-ज्ञान (जन), 
(न्याय), १९३ 


१२० -प्रत्यक्ष 








५ [*९। 


सहकारी प्रत्यय, १५६ टिप्पणी 

सहजदाक्ति (द्वैत), ४४३ 

साक्षिगोचर, (दैत), ४३५ 

साक्षी, - (दैत) ४३५ 

सादृहयपदाथ, २४४ 

साद्दयनिरूपण (द्रत), ४४३ 

साधना, यौगिक, ७४ 

सामरस्य, शिवशक्ति का, ३८७ 

सामवेद, गाने के योग्य मन्त्र, ३० 

सामान्य, -लक्षण-प्रत्यासत्ति (न्याय) 
१९७; -तो दुष्ट २००; -का लक्षण 
२३१; -के भेद. २३१; - (द्वत), 
४.४१-४२; -निरूपण (द्रत), ४४१ 

साम्यावस्था, २८३ 

सायणाचाय, ३१, ३५ 

साहसतुग, ३५० 

सिद्धरिला, १२० 

सिद्धान्त के लिए आगम, तक ओर अनुभव 
को आवश्यकता, १७६ 

सिद्धान्तविन्दु, १७, ८८, ९४ 

सिद्धाथक वाक्य, २५७ 

सुत्तपिटक मेँ बुद्ध का साक्षात्‌ उपदेश है, 
१६९ 

न्दरपाण्डय, ३४९ 

सुरेदवराचायं, -३५०-५१; -के ग्रन्थ 
२५१ 

सुवणसप्तति, -२७६; -दास्त्र २७९ 

सुषुप्ति, -दशा मे मन, १९६; -ओौर 
मोह (दत) ४४६; -स्वप्न का 
अवान्तर भेद है (शुद्धाद्रेत), ४७१ 

सृक्ष्म, -दुष्टिवाले दशन, ६; -तत्तव ६; 








भारतीय दन 


-नेत्र, ६; -शरीर (साख्य), ३१९१; 
~ (अद्रेत), ३६४ 

सूत्रसमुच्चय, १६७ ` 

सूत्रात्मा, २६४ 

सुष्टि का आरम्भे, ६१; -सृख-दु-ख 
करा अनुभव करना ही है, २७; -के 
विभिच्च मत, ३४-३६; -ईरवरेच्छा 
से, ८९; -सत्‌ से,असत्‌ से, १८६; 
-तीन, संख्या से, २३३; -प्रक्रिया, 
२३३; -के कारण, २८२; -क्रम 
(रेत), ४४५४६; पुरूष कौ मुक्ति 
के लिए, ३१०; -प्रकार, ४५३; -के 
भेद (शद्धाद्रत), ४५३ 

सद्धान्तिकि रूप, चरम ततव का, ४ 

सोपधिदोष निर्वाण, धातु, १५६ 

सोमानन्द, ३८१ 

सौत्रान्तिकमत, - १६१; -का वंभाषिक 
से पथक्‌ होना, १९६९१. 

संकल्पात्मिका इच्छा, ४५२ 

संकषं णकाण्ड, ३४८ 

संक्षेपारीरक, २३५१ 

संख्या, पदाथं, २४४; -सम्यक्‌ विचार 
२६८ 

संगीतिशास्त्र, १६४ 

संघ, के नियम, १४१; -का संघटन, 
१४१; -मं विभाजन, १४२ 

संयोगसम्बन्ध, २१९ 

संविद्रूपा शक्ति, ३८७ 

सवृतिसत्य, -१६८; -के भेद, १६८; 
-की आवरयकता, १६९ 

संशय, -से तक की प्रवृत्ति, १७५; 





| 


उब्दोनुक्रमणिका ५८१ ` 


- १८८-८९.' 1 

संसार, को मिथ्या समञ्चना, ३; -दुःखमय, 
६; -के विषय प्रत्यक्ष ओर परिवतंन- 

- शील रहः १६१; -भोग केलिए, २३४ 

संस्कृत-घमं के भेद, १५४-५५ 

संहार,  -की प्रक्रिया : (वैशेषिक), 

(न्याय), २३४; -का स्वरूप. (द्वैत), 

४४७ ॑ ॥ ॐ 

संहिता, -एक ही समय की है, ३१; 
-सभी एक ही ग्रन्थह्‌, ३१ 

सांख्य, -मे यथाथ ज्ञान है, २६९; 
-रास्र में मतभेद, २७०; -दरान 
मनोवज्ञानिक दशन है, २७०; -सूत्र, 
२७१; -परम्परा नष्ट है, २७१; 
-द्शोन व्यापक है, २७१; -भूमि, 
२७२; -जगत्‌ सूक्ष्म है, २७२; 
-सार, २७६; प्रवचन भाष्य, २७६; 
-कारिका, २७६; -के तत्त्व सूक्ष्म 
हं, २८५ 

स्कन्धो के भेद, १५२ 

स्थविरवाद, १४४; -के भेद, १४४ 

स्थूरुतल, ९ 

स्थूकदष्टि वाले दशंन, ६ 

स्थूलनेत्र, ६ 

स्थूल शारीर, ३६५ 

स्थूलभद्र, १०२, १०४ 

स्थिरमति, १६४ 

स्पश के गुण (शुद्धाद्रेत), ४९३ 

““स्फ़टार्था” यरोमित्र की टीका, १६२ 

स्फोटविचार, ४६२ 

स्मरणरूप ज्ञान, १९१ 


भाग्द० ३३ 





स्मृति (योग), ३२२-२३ .. 

स्याद्राददशेन, १३१ +. 

सोतापन्न, १४० 

स्वातन्त्यबोध, ३९१. . | 

स्वतःपरिणामिनी, २८३ . ` 

स्वतः प्रमाण (जेन), १२०; -स्वतः ` 
प्रामाण्यवादी (सौव्रान्तिक),*१६२; ` 
स्वतःप्रामाण्य, २१७.२६२ ;-(द्रेत), 
४८४५ 

स्वप्न, -विषयों को देखने के किए दूसरा 
शरीर का निर्माण करना, ५९; 
-अवस्था मे दोनों लोकों का ज्ञान, 
५९; -ज्ञान (वसेषिक) २३५; -के 
भेद, २३८; -ज्ञान सत्य है (विशिष्टा- 
देत), ४१७; -विचार द्रैत)., 
४३८; -ओर मनोरथ (द्वैत), ४३८; 
-को उत्पत्ति (द्रत), ४३८ 

स्वभाववाद, -८३-८४; -के भेद ८५ 

स्वभाव (अनुमान) १५८, १५९ 

स्वरूप, -योग्यता, २२६; -आवेश, ४१४; 
-कोटि, ४५४ 

स्वग, -चावकिमत मे, ९१; प्राप्ति 
मीमांसा का ध्येय, २४०; -साधारण 
रोगों का लक्ष्य, २४०; -सुख की 
पराकाष्ठा है, २४७ 

स्वलक्षण, प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय, १५७, 
परमाथ सत्‌ है, १५७ 

स्वार्थानुमान, -(जेन), १२४; -१८९ 


ह्‌ 
हंससस्प्रदाय, ३९६ 





१५०२ भारतीय दर्शन 


हयदीषंपंचरात्र मं दशेनों की संख्या, हीनयान शब्द का अथं, १४५ 


१७ | हीनयान कौ चार भूमियां, १४६ 
हरिभद्रसूरि, १७ हृएनसांग, १६२ 
हरिव्यासी, ३९६-९७ देतु के दोषों से वचनं के उपाय, २०१- 
हस्तामलकाचाये, ३५१ २०२। 
हाटं आफ जैनिज्म,. १०१ टिप्पणी हेत्वाभास, १९०; -के भेद, २०२-१३; 
हिस्टरी ओंफ इडियन फिलासफी, ४९ -का आकार, २१३ 


` टिप्पणी, ७२, ७३, ७९, ८५, १३१ होता, ऋग्वेद के पुरोहित, ३१ 
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